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شكر وتقدير 


| ها كان لهذا الكتاب أن ينجز دون المساعدة الأخوية 

الفمينة التي تلقيتها من الصدیق الشاعر صلاح حيثاني 

الذي أمضى وقناً طریلك وهو بب معي في مكتبة جامعة لايدن (هولندا) 

وفي مكتبته الشخصية الغنية بالمصادر, عن خبر هنا أو أسطورة هناك. وفي 

حالات غير قليلة كان ينفق من ماله اخاص من أجل تصوير ما يلزم من 

الواد الضرورية. والأمر ذاته ينطبق بكل تأكيد على الصديق الشاعر عبد 

الرحمن الماجديء الذي تلقيثٌ منه مساعدة لا تقدر بشمنء إذ سهر الليالي 

في متابعة وقراءة ما ينجز والثقاش حوله, فكان للاحظاته أكبر الأثر في 

معاضدتي ومؤازرتي. إنني لسعيد للغاية بتعاونهما معي وأعدّه نموذجا طيبا 
للعلاقة بين الكتّاب. لهماء بعد هذاء كل التقدير والعرفان بالجميل. 


۳ التحقق ما إذا كانت قد 
وُجدتء حقاء في وقتٍ ما من الأوقات, في التاريخ 

البعید للعرب» مدينة باسم [ell‏ وضفها القرآن بأنها إذات العماد4» 
ومن ثم تیان الحدود التي تفصلء بالضرورة بين ما هو أسطوري وتاريخي؛ 
فإنه لمن المناسب» بالفعل, الاعتراف لا بجسامة هذه الهمت وإنها كذلك» 
الإقرار بطبيعة الإغراء الذي تمثله مغامرة البحث عن مدينة قد لا تکون 
وُجدت قط؛ رلکنهاء مع ذلك. تتلك شواهد هامة على وجودهاء كما 
یکن باستمرار ان ذاتهء إبداء الشك القوي بشأنها. كل ما يكن 
قوله, منذ ا أن الاعان, أو حعى الدشكيك» بحقيقة وجود مدينة 
باسم [إرم]» يسيران على الطريق نفسها التي شهدت سجالا لغويا 
وسوسيولوجيا بين قدماء المسلمين منذ أن نزلت (سورة الفجر)» ومن المهم 
أن نلاحظ أن التوشع في هذا النقاشء الذي دار أصلاً في صفوف 
الدعوة الأولى بصدد [إرم] وحتى وقتٍ متأخر من ذلك» لم يكن محصوراً 
بحدود السورة لقرآنیت بل تعداه إلى فط من العتاى اللغري تارق 
والسوسيولوجي تارة أخرى» حول وجود [إرم] والمعنى الملتبس لآية (إذات 
العماد» وما إذا كانت صفة لمديئة حقا؟ 
مصدر الإغراء بالنسبة لناء نحن العاصرین, في مواصلة هذا التقاش یکمن 
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إرم ذات العماد 


هنا: إننا نکر أيضاً. مغامرة البحث» مثل قدامى العرب والمسلمين» عن 
مدينة أسطورية اسمها [إرم] دون أن نعرف عنها الشيء الكثير؛ فإذا كان 
البدري القدبم قد بحث عنها في قلب الصحراءء با آتاع - تاليا - للغويين 
والفقهاء نسج أسطورتها استناداً إلى تلك الغامرة المدسيّة لعبد الله بن 
فُلابةء فإننا على غرار ما فعل, نقوم من جديد بنقل البحث من هيدان إلى 
آخرء وهذه المرة إلى الماضي دفعة واحدة: با يعني أننا سنواصل النقاش 
ذاته الذي فجره تأويل (سورة الفجر), ولكن مع فارق جوهري واحد 
يتعلق بنوع المغامرة وشكلهاء فذلك الأعرابي التائه في الصحراء على ظهر 
ناقته. الباحث عن رإرم] قد أمكن له في خاتمة الطاف. أن يضطلع بالبحث 
تحت لهيب الشمس اخحرقة عن شيء يَخصّه في الصميم بينما يطلب 
الأمر مداء على حلاف ذلك» أن نتصرف على أساس أن الأمر برمته لا 
يخصّناء بل لم يعد يخصّنا اما كما كان الخال مع ابن قلابةء الذي رأى 
في نادم حقيقة من حقائق وجوده. هناك - أخيرا ما يدفم عند سائر 
المسلمين بصو رة شديدة العفوية أحيانأء إلى التسليم ب «الحقائق القرآنية»؛ 
أي إجمالاً التسليم بكل ما يرد في النص القرآني من إشارات إلى مدن 
رشعوب. وجماعات» وأحداث قدعة, على أنها تاریخ حقيقي. رما يفاقم 
من مصاعب البحث أن الرء مرغم مهما كان حذراً ومحترساً حیال 
مخاطر الانزلاق» على الارتطام بالحساسيات اللقافية العربية ‏ الإسلامية 
التي تستمد علومها مباشرة من التص القرآني حتى وإن كان هذا ألنص 
متمتعاً عن قول ذلك بصراحة. ومثال [إرم] ساطعٌ في هذا السیاق؛ 
فالإشارة الوحيدة عنها ترد في معرض الإشارة إلى قبيلة (عاد) ومصيرها 
الملأسوي (سورة الأحقاف) بينما تصمت سائر السور القرآنية عن ذكرها. 


يُدهش الرء حقاء حين يعلم أن إشارة عابرة» وتكاد تكون مُلتبسة حتى من 
وجهة نظر علماء اللغة في الإسلام المبكرء لمدينة قديمة, كانت كافية لإثارة 
نزاع لغويٌ وسوميولوجي لا يزال قائماً دون حلء وأكثر من ذلك» لدشر 
أساطير وحكايات ب یسب بعضها إلى عصر معاوية بن أبي سفیان اخليفة 
الأمري. هذا الجر الثقافي؛ الدهش والثيرء لم يتولّد حقيقةً عن مجرد 
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إشارة قرآلية عابرة» ولا بد أن مجتمع الإسلام البکر ومن ثم إسلام 
الفتوحات الکبری» قد وجد في تلك الاشارة النادرة لمديية باسم ارم 
دليلاً من نوع ماء يتعيّن استرداده لأجل البرهنة ومن جدید. على الصلة 
ا نسية, ال کری الدفينة, لذلك البدوي بمدينته الضائعة. ولكن» ونظراً 
للحساسية المفرطة في هذه المسألت فإن البحث عن [إرم] بالنسبة لا 
يتطلب؛ وقبل کل 8 إجراء احترازيً؛ إخراج المسألة برمتها من إطارها 
الديني» القدسي كليا واعادة إدراجها في إطار التاريخ المتحقق. آتئل 
لن تبقى أمامنا سوى خطوة واحدة مهمة لنكون على أعتاب إمكانات 
جديدة للتحقق من صحة مقاصد الإشارة القرآنية التي اختلف الفقهاء 
بشألها؛ أعني إخراج المسألة مرة أخرى من حقل التاريخ کل وبصورة 
ناجزةء واعادة رصنها في إطار الخطاب الأسطوريء إِذْ يتيخ نا مثل هذا 
النقل الضروري, والذي لا غنى عنه, حرية أكبر في التدفيق, ومجالاً 
أرحب لفحص الدلالات وفهم مقاصدها الباشرق تهاماً كما وردت في 
السورة القرآتية» وليس فهمها انطلاقاً من التسليم الفقهي بتأويل سائد 
رشائع للآية ألم تر كيف فعل رَبك بعاد. إرَم ذاتٍ العماد4. لا ريب 
أن تعلق العربي بفكرة وجود هدينة باسم [إرم] وكما وردت في هذا 
النص, یعکس؛ فضلاً عن تعلقه وإيانه بالنص الديني» استعداداً صلباً 
ومتماسكاً إلى حد بعيد لاسترداد معارفه القديمة والمدسيّة عن عالم ما قبل 
الإسلام. هذه العارف التي میعید الإسلام بكل تفجره الثقافي؛ المفاجىمر 
والباغت صوغها بلغة دينيةء روحية جديدة ولكن من دون أن يقطع نهائياً 
مع بعض دلالاتها القديمة, بكل ما تحملهُ من شححاتٍ عاطفية وأخخلاقية؛ 
فإذا كان الإسلام قاد البدوي» آخيذاً به بكلتا يديه من الفضاء الصحراوي 
إلى عالم الدن الرية والزدهرة والفتو حة بالرسالة الدينية اذابة الاعوية 
بالقوق فإنه في الآن ذاته كان يدله إلى معارفه اللسية والمندثرة, داعياً یاه 
وبقوة ة إلى استردادها. وذلك ما یفسر جزياً الس وراء تكرار القرآن لعبارة 
«أساطير الأولين) التي ترد على لسان المُتشككين بالإسلام فأساطير 
الأرلين هذهء هي بالضبط تلك المنظومة القديمة من معارف العرب الدسية 
والضائعة, التي كان الإسلام في بعض أوجه نشاطه الروحي يُعيد صياغتها 
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ویحث علی استعادتهر بلغة جديدة. لأهل ذلك وبعد مانعة غير محدودف 
لن يجد البدوي مناصا أ من تقبل الاسلام با هو تكيف للماضي, تجذیر له» 
ويجد فيه دیناً خاصاً به» ولن يجد فوق ذلك غضاضة في إعادة إنتاج 
«أساطير الأولين» هذه والتفاخر بها. 


لم يكن ال سلام بعد ممالعة غير محدودق غرياً على معارف البدويرٍ 
الراسبة والمستمرة باستمرار مجتمعه, بل رأى إليها بعد مقاومة؛ تواصلاً 
مشحوناً بدلالة قُدسيّة لم يألفها من قبلء وها هي تتفجر أمام. لاظريه لتعيد 
رسم صورة مفاجئة لعالم كان یعتقد. حتى وقت قريب من من الاسلای » أنه 
يدركه. إن ما كان يعلمه من قبل يدو اليوم, مع الاسلام» مختلف اد 
غدت هذه المعارف» أي أساطير الأولين» مشحولة منذ الآن بكلام الله 
القدسي والمفارق» زهي في عهدته يزودها بكل ما يلزم من صدقية؛ فإذا 
كان البدوي يعلم (مثلا) من قبل شيئاً ماء أسطورياً عن [ارم]» فان لادم] 
هذه غدت» عبر الكلام الإلهي» القدسي» وبفضله» حقيقة قرآنية يتعين 
التسليم بها. وبذ! يكون ما هو أسطوريء في نظر البدوي قبل الاسلام قد 
غدا الآن حقيقة تاريخية معه, وهذه حقيقة محرجة بعض الشيء ولكن لا 
مناص من تقبلها. من هنا لستمدٌّ مبرّرات عملنا في إخراج مسألة [إرم] من 
حقل القدسيء إلى حقل التاريخي» ومن حقل التاريخي إلى الأسطوري. 
أي إعادتها في لهاية الأمر إلى نقطة انبعائها الأولي: الأسطورة. ولكن 
ومنعا 1 لكل التباس مُحتمل» فإن هذه الإعادة المقصودة من جانبناء تهدف 
في المقام الأول إلى إمعان النظر في بعض معارف العرب القديمة, إِذْ لا بد 
أن [ارم] التي لاقی ورودها في القرآن صدی مستحیال انطوت» في وقت 
ماء على حقيقة لا يبغي التقليل من قيمتهاء فهي على الأقل تشير إلى 
«مکان» محدد أي ارتباطها بالوجود التاريخي للقبائل البائدة فوق أرض 

معلومة من الجزيرة العربية. إن منظومة المعتقدات العربية القدیت السائدة 
في مجتمع مكة عشية الإسلام وتالياً عشية انتصاره وانتشاره بين القبائل 
تتضمن سلسلة لا نهائية من الشعائر الدينية والطقوس والعبادات 
والأساطير, ما كان يبغي بأي حال من الأحوال تجاهلها ولا القطع معها 
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كلياً بينما توافرت إمكانية إعادة تكييفها. بصورة. بناءة, كما هو الخال 
(مثلا) مع تلبيات. القبائل في الطواف. حول,الکمبة.. وثمة إشارات كافية 
في كتب الإخبازيين القدامى"“ عن نوع وطبيعة التلبية- الديية قبل 
الإسلام, والتي. سيجري تعديلها با يتوافق مع اللغة الجديدة: المشرقة, 
المفاجثة والمباغتةء الممائلة للسحر في وقعها . ال الذين كفروا إن هذا 
إلا سحر میین(۳. ومن هذه التلبيات؛ تلبية نزار أضخم قبائل العرب 
وعمودها الفقري والتي كانت تقول إذا ما أَهلّث: : «لييك اللّهم لبيك! 
لييك لا شريك للك! إلا شريك هو لك تملکد وما ملك[:*), وهي نلبية 
تقر بوحدانية اخالق وترهن تعندها للأوثان بهذا الإقرارء ولكن نظر إليها 
من جانب الإسلام على آنها أقل اعترافاً بهذه الوحدالية» ولذا كان يتعين 
تشذييها وتكييفها في إطار لغة روحية جديدة أكثر إشراقاً. هذا التكييف 
لبعض الطقوس التعتدية يُفصح عن مغزاه ويفهم على لحو أفضل عندما 
ننظر إلى الإسلام كعملية روحية وتاريخية عميقة تعيد كل تكييف مکن 
محتمل» إلى مصدره القدسيء فآدم ثم ابراهيم كانا أول من ردّد التلبية في 
صورتها الراهنة: لبيك الهم لبيك!» ولذا فان إعادة التكييف هذه ستكون 
عودة إلى الماضي الأسطوري» الذي يكن أن نجد فيه التعديل الطلوب. 
بهذا العنی كان الاسلام في استذ کاره للماضي ۱ يعرض نفسه كاتدفاع 
غير محسوب صوب المستقبل» ونا كتواصل بتاء مع هذا الاضي: وذلك 
ما سيبدو في نظر البدوي توافقاً مقبولا. لقد جرى تقطیع أوصال التلبية 
القديمة مع الحفاظ على ما هو جوهري فيهاء الخالي من الشرك والدسجم 

مع الرسالة التوحيدية: «لبيك اللهم لبيك»(*. لم يكن الإسلام والحال 
هذه یتحرج من العودة إلى لأساطير الأولين) أي إلى المعرفة المنسيّة؛ بل 
على الضد من هذاء كان يحث على تطوير فهم أعمق لها. 


في هذا النطاق يمكن عرض إمكانية أخرى لفهم آعمق, مائل» لمسألة [إرم] 
الواردة في النص القرآني بالتلازم مع ذكر قبيلة (عاد) إذا ما َم حصر 
الإشارات الساثرة هنا أو هناك والنظر إليها عبر الاستدلال اللغوي 
والإثنولوجي على آنها تتضمن, ربا بأكثر ما نتوقع؛ وخارج الوظيفة الدينية 
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للآية القرآنية» فكرة مثيرة عن مدينة عربية قديةء مندثرة وشعاقبةً عقاباً له 
صارما ولكن ليس شأنها أبداً شأن سدوم وعمورة (في العوراة)» لأن 
[إرم] تفرّدت عنهما بكونهاء وحسب الکلام الإلهي الواضح «..لم يخلق 
مثلها في البلاد4”", الأمر الذي يعني أنها ربما بدت حتى قبل الإسلام 
بوقت طویل» مدپنة عجائبية. ساحرة ومدهشة ولذا ستظل مع الز سلام» 
وفي نظر العربي: کنموذج للمدینة التي یحلم بهاء ولي مستوی آخر, 
کنموذج لحلم مقموع يُرغب في استرداده. ذلك أن مجرد التعلّق العاطفي 
یأسطورق حتى وإن كانت صادرة في الأصل عن فهم ملتبس للّص 
القرآني؛ عن مديدة معاقبة» سحرية رغامضة, صُنعت من الذهب اخالص 
والاحجار الكريمة, میشیر صراحة إلى شيء مفاجیء بالنسبة لعارفنا نحن 
العاصرین؛ إذ ما الذي يدعو, حقاً إلى مثل هذا التعلق من جانب العرب 
القدامى وشغفهم بذكرى مدينة مضاءة في قلب الصحراء وهم الذين 
يدخلون بفضل الإسلام إلى مدن حفيفيةء ثرية ومزدهرة؛ إِنْ لم يكن هذا 
التعلق تعبيراً من تعبيرات عدة, عن ذكرى مكء دفينة» عن حلم جمعي 

مجتمعات بدو متاثرین في مُنعزلات صحراوية قاسية؟ بل كيف أ 
التوفيق بين هذا التعلق بلمدينة الذهبية: الصحراوية. وبين فكرة کونها 
مُعاقبة؛ دنسة, تُعرض في إطار الإسلام كمدينة سخط الله عليها وعلى 
صانعها؟ على أن هذه الذكرى الدفينة وهي ترتسم في وجدان العرب 
القدامى؛ في صورة مدينة حفيقية غير وهمية ولا ناجمة عن التباس لغوي 
ويمكن فوق ذلك العثور عليهاء إذا ما تم تتقيب الصحراء جيداً بح عنهاء 
أن تکرن محض ذكرى, ولا بد أن العربي القديم وحتى مع اعسافه 
الإسلا قد ضاعف من تعلقهٍ الأسطوري بهاء لا انطلاقاً من مجرد 
الذکری, وإنما آیضاء وهذا هو الأ من إحساسه الحقيقي بأن الإسلام 
يساعده بصورة ة مباشرة وتلقائية في ایقاظ مشاعرة المكبوتة, المنسيّة, حیال 
ماض غدا أسطورباً إلى النهاية. هل كان يمكن ل [إرم] الأسطورية أن تنل 
كل هذه الخظرة في نظر العرب والسلمين» وينشغل فقهاؤهم في تفسير 
الآية التصلة بهاء ومن ثم نسج الحكايات عنهاء لو أن ذكرها لم یرد قط 
في القرآن؟ حتى في هذا الشأن يصعب تقديم حلّ لهائي للمسألةء لأن 
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النفي يقودنا إلى منزلق خطر ينسف قدرة الخيال العربي على الاحتفاظ 
ببعض معارفه عن العالم القديم برمتهاء e‏ ء أن يفترض» أن 
العارف القدعة ت ترسبٌ في القاع الثقافي وتدشر في تطوري صاعد 
باستمرار یفرف من كل یبوع جديد, أو مجاون يما يعني أن هذه العارف 
سوف تختلط وتتداخل مع معارف جديدة مترا کم وهذا عینه ما حدث: 
لأن الفقهای وهم يناقشون مسألة [إرم] وجدوا أنفسهم یغرفون من معارف 
جديدة: فحين يقول الطبري مفلا إنها را كانت (الإسكندرية)”" أو 
ينقل فرضية فقيه مثل الزهري» من أنها (دمشق) فهذا يعني أنهم أخرجوا 
السائة من نطاقها الدب يني الصريح الذي يقرن وجودها ویحصره في نطاق 
قبيلة (عاد) البائدة رولیس بأي من قبائل العرب الأخرى) بینما يمكن لهم 
ريسهولةء أن يحدّدوا موقع (عاد) فوق رمال اجزيرة العربية. ولا كانت 
11 غادرت» بفضل هذا الجدال» موقعها احتمل في الجغرافياء فقد بات 
أمراً طبيعياً أن تتحول إلى أسطورةء ينسبها هذا الفقيه أو ذاك» إلى هذا 
المكان أو إلى مکان آخر وحسب معارفه الجديدة التي امتلکها بفضل 
الإسلام. وباستخدام تعبير ابن کثیر( فان [إرم] كانت عبر النقاشات 
الفقهية واللغوية (تنتقل في البلاد) فتارة تكون هي دمشقء وتارة أخرى 
تدمر» أو تصبح هي الاسکندرية. ولأنها مدینة دوّارة» تدور في الأرض 

لمفتوحة دون توقف» فان على العربي السلم أن يفتش عنها في كل مکان. 


إن أقدم نص عن أسطورة [ارم] لا يكاد يرقى إلى أبعد من عصر معاوي بن 
أبي سفيان» وهو نص متکامل من حيث بُنيته وجهازه السرديء وهذا له 
بالسبة إليناء أهمية شدیدق ففي . عصر الفتوحات العربية الإسلاميةء حيث 
تراءى منظر الدن المزدهرة, ES‏ بت وم لعربي المسلم» 
آمکن لاسلام أن يوقظ من جدید حنيناً دفينا عماق البدوي الداخل 
إلى هذه المدن الفتوحة, لا عبر الدص الديني 0 وإنما أيضاً عبر ارتي 
الجديد, اللموس» لتبدو رم[ عندئل مدينة ذهبية مطمورة في قلب 

الصحراءء يُعاد تذكرها في سياق استذكار أعم للأسلاف البعيدين» 
الأسطوريين الذين بنوا مدينة عجائبية طإلم يخلق مثلها في البلاد». بهذا 
المعنى كانت الفتوحات تؤدي عرضياًء وظيفة تكرّس نمطا من «التغذية 
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ارم ذات العماد 


الاسترجاعية» لا سبيل لواجهته. لم يكن الاسلام قادراًء مهما بدت تدابيره 
احترازية با فيه الكفاية. حيال الماضي التضمن والنطري على معارف 
وعبادات وشعائر مناقضة ومتعارضة مع التوحید. أن يظل بمتأى عن تلك 
المنظومة الشائكة من العتقدات؛ وكان عليه على العكس من هذاء 
التفتيش عن سبل فعالة للتعايش والتكيف معهاء هضمها وإعادة تكنيفها 
ودمجها في پنیته برغم ما أظهرته بعض هذه المعتقدات من طابع ميئولوجي 
خالص, ذلك أن سماحة الاسلام كما تجلت مبكراء كانت تتقبل ما آمکن 
لها ذلك ویقدر شدید من الود؛ الماضي كما تأسس في أرضه, بأعرافه 
وتقاليده وطقوسه وأساطيره ومعتقداته الديية القديمة, المُتضمنة للترحید 
(ظاهرة المحفاء مثلً. وما دام مؤسس الاسلام نفسه يدسبٌ لرسالته صلة 
عضوية بحنيفية إبراهيمء ويعد الإسلام تطويراً خلاقاً لها بعاً جديدا 
لروحها التوحيدية. وينظر إلى نفسه بعظمة النبي؛ من ملة إبراهيم» وأن 
ويطوف البيت على غرار ما فعل آدم وئلبي: (لبيك اللهم لبيك!) فإن لمن 
النطقي اما أن يجد في بعض تلك السقدات والأفكار ما يمكن عدَّهُ ثقافة 
راسبة قابلة لأن تندمج وتتکیف داخل يُنية الاسلام. قد تكون [إرم] في 
هذا النطاق من یفایاء معتقدات ثقافية واجتماعية عاشها مجتمع ما قبل 
الإسلام وعرفها بصورة ها من الصور. بيد أن الدص القرآني سوف 
يستخدم بعض هذه العتقدات والأفكار والتصورات لأغراض محددة؛ هي 
التذكير بمصائر الجماعات البشرية القدية: «ألم تره؛ وليس لأي غرض 
آخر فيما كانت الفتوحات تدفع» عملياء صوب ذلك النمط من «التغذية 
الاسترجاعية» للماضي. هذا التناقض الشكلي ظاهریك؛ بين قوة دفع 
والفتوحات» وقوة دفع والنص» يفضي: من بين ما يفضي إليهء إلى دمج 
[إرم] كمديئة أسطورية مدن واقعية. بكلام ثانٍ, جرى تخيّل الدن الواقعية 
المفتوحة بالرسالة الدينية والسيف» على أنها هي مدينة. الأسلاف 
الأسطوربين [إره]. 

البائدة والمدن القديمة, ومن الناحية الإجرائية المتصلة بهذا التحليلء سری 
إشارة وحيدة ل [إرم] وإنّ كانت هناك سور قرآنية عديدة أشارت إلى قوم 
(عاد) وجبرونهم ولما كانت (سورة الفجر) هي السورة الوحيدة التي 


۱۸ 
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تخبرنا شيئاً محدداً عن هذه الدينة العجائبية, أو الفترض آنها مديبة لا 
اسماً لقبيلة, فان من الهم معالجة الوضوع بصورة مستقلة کموضوع 
لسجال لغويٍ, وهذا ما سنفعله (في الفصل الخامس)» بینما يمكن معالجة 
مرضوع (عاد) القبيلة التي ارتبط اسمها > رارم] في إطار مختلف. 

ثثار اسطورة [إرم] في سياق قراءة (سورة الفجر» قال تعالی: ألم تر 
كيف فعل ربك بعاد. إرمَ ذات العماد. التي لم يُخلق مثلها في البلاد. 
وثمود الذين جابوا الصخر بالواد. وفرعون ذي الأوتاد. الذين طغوا في 
البلاد. فأكثروا فيها الفساد. فصبٌ عليهم رل سوط عذاب. إن رك 
لبالمرصاد», فهذه الإشارة كانت كافية لبعث لقاش فم رمستفیض» 
سيجري مع الإسلام: بين طائفة من المفسرين وعلماء اللغة المسلمين» ثم 
ليسعر بعد زعم الإخباريين أن عبد الله بن قلابةء الأعرابي التائه في 
الصحراء, عثر على [إرم] في بعض صحارى عدن من أرض اليمن. 
وكانت هذه الاسطورة, حسب ما يزعم قد انتشرت في عصر معاوية بن 
أبي سفيان» حيث قيل إن إبلا لعبد الله بن قلابة ضَّلتْ في بعض صحارى 
عدن فخرج في رها لم قادته المصادفة المحصّة إلى المديدة الضائعة. نشير 
ها إلى أن هذه الأسطورة قد أوردتها معظم الصادر الإخبارية واللغوية 
والجغرافية القديةء وتكاد تكون متقولة حرفياً عن رواية آولی أصلء رواها 
عبيد بن شَرية الجرهمي في (أخبار اليمن) وتکشف, في أحد مستوياتهاء 
عن نوع وطبيعة تلك الميول والنزعات التي تعکمت. طوال الوقت في 
اعتبار [إرم] إسماً مدينة ضائعةء برغم أن الالتباس اللغوي الذي صرح به 
أهل الاختصاص: يكلد ينفي» نفياً تامأ أن يكون الأمر كذلك. إن 
الارتباط الوثيق بين السورة القرآلية وأسطورة العثور على [إرم] يُلزمنا من 
الناحية التقنية الصرف» بأن لقوم» وقبل كل شيء» بالبحث عن مخرج من 
هذه العضلة المزعجة التي ستفرض عالينا تصورا ستاتيكياء نكرر فيه عمل 
القدماء دون فائدة ترتبی, ولذا فمن الانسب. فَضِمٌْ عرى هذه العلاقة 
الزائفقء تهشيمهاء والتعامل مع السورة القرآنية على نحو مفصل عن 
الأسطورة. فك الارتباط الضروري, هذا يعني أننا سوف نزيل من أمامنا 
عائقاً إجرائيًء يحول دون تمكننا من إحراز تقدم معقول على طريق فهم 
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جديد وبتاءء لكل من السورة القرآنية الكريمة والأسطورة على حد سواء. 
ومن المرجح أن ما ينجم عن فك الارتباط هذاء واستبعاد أي علاقة مکنة 
بين [ارم] القرآلية ورإرم] الااسطورفه سیکون» في نهاية المطاف. عملاً 
حاسماً للحصول على نصين مستقلین يمكن معالجتهماء كل على انفراده 
بطريقة ديناميكية» وبحيث يُخبر أحدهماء وهو النص القدس عن مصير 
عاد [زرم]» بما أن ذلك كان الوظيفة الدينية والأخلاقية التي أنشئ من 
أجلها إلهياًء فيما يخبرُ الآخرء وهو النص الأسطوريء عن شيء مختلف. 
يتعلق بضياع أعرابي في صحارى عدن وعثوره المفاجىء على [إرم]» ثم 
عودته متها حاملاً العادن الميتة والاحجار الكرية وایسك. بخلاف 
ذلك» فان محاولة ما للقيول بهذا الارتباط ستعني ولگ دون ستد 
معقول» بأن [ell‏ القرآنية هي ذاتها [إرم] التي دخلها عبد الله بن فلاب 
وسيكون من شأن هذاء ایب في مشكلات ثانوية لا نهاية لهاء إذ قد 
نجد آنفسنا ملزمين بالسير على خطى الأقدمين, وتأیید الأسطورة بنص من 
القرآن, وهذا ما لا نطيقه ولا نرغب فيه. لقد فسّر الفقهاء المسلمون (سورة 
الفجر) القصيرة والمكثفة, بسردٍ يقوم على آساسین, لغوي وميث ولوجي» 
فمن جهة عاجوا مسألة [إرم] كإشكال لغري صِرفء ومن جهة 0 
قاموا بإعادة صياغة الأسطورة (ضياع إبل عبد الله بن قلابة ثم عثوره على 
هدينة من ذهب). ونشأت عن ذلك طريقتان في معالجة موضوع [إرم]: 
الأولى: وتقوم على أساس تفسير الآية الخاصة بذكر [إرم] وإسنادها 
بالأسطورة. وهذه الطريقة تقل فرضية الارتباط الوثيق بینهماء وبالتالي 
البناء على هذا الارتباط وتحويله إلى قاعدة صلبة من قواعد التفسير 
والتأويل. مثل: الزمخشري”؟, الطبري( ٩‏ إلى حد هاء والتيسابوري(۱۱) 
وا-طزازن(۱۲) وكذلك ابن عربي» وإلى حد ما أيضاً اليعقوبي 
تاريخ" وأيضاً فخر الدین الرازي(* ۱ وأخيراً ابن کیر٩.‏ 
الثالية: وهي تبدو أكثر ملاءمة لا في عملنا. (هذه بامتياز طريقة 
السعودي: مروج الذهب: ۲: ۳۲۵) وابن لدون"۲۳). يركز السعودي 
في قراءته للأسطورة على معالجة الخطاب الأسطوري رعتع عن تأويلٍ 
الآية القرآنية عبره أو پواسطته. بيدما يُفرد التعلبي © حيزاً خاصاً 
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للأسطورة في تليله لها تارکاً للآية القرآنية حيزاً بسيطاً. لا الآن أن 
نتساءل: تحت أي شرط تاريخي, أو حياتي أمكن العثور على [إرم] في 
عصر معاوية بن أبي سفیان؟ وكيف أمكن بالتالي قبول هذه الأسطورة 
ودمجها في بنية القصص الديني؟ من حيث البدأء تقتل النص الديني - 
كما هو واضح من سياق السورة القرآئية - فكرة وجود [إرم] ون لم 
يجزم أو يقطع, نهائياً بكونها «مدينة»» ذلك أن افترانها بعاد القبيلة العربية 
البائدة. كان يعمل باستمرار على صعيد التحليل اللغري, على تهديم 
مفهوم المدينة وافصائه. من الدلالات اختملة لكلمة [إرم]. فهي تردُ عطف 
بيان لعاد (أي: عاد إرم) بينما يُفترض أن هذا الوضع اللغوي قابل للتغییر 
إذا ما سرنا على خطى قراء قدامی, وعندئذٍ ستبدو [إرم] حسب قراءة ابن 
الزبير «بعاد ررم» على الإضافةء وهذا يعني أن مفهوماً جديداً هکن أن ينشأ 
عن كل قراءة مغايرة. 

يبقى أمر أخير في هذا المدخل: لقد ضاع البدوي عبد الله بن قُلابة في 
الصحراءء ولكنه عاد منها بسر المدينة المصنوعة من الذهب والأحجار 
الكرية. فهل يمكن لتاء نحن العاصرين, أيضا أن نجرب الغامرة نفسها 
بوسائل أخرى ونعثر على مدينتنا الضائعة؟ ما كان يتوجب قوله في البداية 
للقرّاء غير التخصصین, يكن قوله هناء في ختام هذا الدخل لكي يرسخ 
في الأذهان: قد تكون أسطورة [إرم] سابقة على ازول سورة الفجرء ومن 
الفترض أن العرب كانوا یعرفونها حسب كثرة من الدلائل ولذا لا بد من 
فصل النصين عن بعضهما لكي يتسنى لنا التحقق ما إذا كانت قد وُجدت 
ذات يوم بعیل» حقاًء مدينة من الذهب اسمها [أنغا]ء 
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القرآن الکرم؛ سورة الفج الآية 1. 

الأزرة » على سبيل المثال: أخيار مكة: ۱ وابن الكلبي: الأصتام. 
القرآن الكري» سورة الأنعام الآيات ۷ ۸ 

ابن الكلبيء الأصنام» ۷. 

الأزرقي» ۱: ۰۷۲ 

القرآن الکری» سورة الفجر. 

جامع الییان» ۰۱۲ ج ۳۰. 

البداية والنهايةء ۱: ۰۱۲۰ 


الزمخشريه الكشاف عن حقائق وغوامض العزیل + 4)؛ دار الکتاب العريي. 
بیروت» لبثاكء ليثان ۰۱۹4۷ ص 2۷1۲ ۰۷۶۷ 


(۱۰) الطبريء تفسير غرائب القرآن ورغائب الفرقان. توفي الطيري: ۳۱۰ جامع 


البيان في تفسير القرآن؛ ۱۷ ج ۰۳۰ ص ۰۱۱ 


(۱۱) الليسابوري» دار الیل لبان» نسخة مُصوّرة عن طبعة عمر الشاب الكتبي: 


لاله ج ۰۱۲ مج ۰ ص لم. هامش کتاب الطبري. 


(۱۲) الخازن» کتاب التأويل في معاني التزیل الأجزاء ۳ - 4» حسن حلمي الكتبي 


ومحمد حسن جمالي الليي ۱۳۱۷ه ص ۰۳ ۰۶ ۰۳۸۱ 


(۱۳) البعقوبي: تاريخ اليعقوبيء تحقيق: عبد الأمير مهنا: الجلد (۱) الناشر: مؤسسة 


علمي ۰۱۹٩۳‏ ص 45 


٤(‏ ۱) فخر الدين الرازي» التفسير الكبيرء المجلد ۱5 الأجراء ۳۱ - ۳۲ دار الکتب 


العلمية؛ بیروت ۱۹۹۰ ج ۳۱ - ۳۲ ص 151. 


(۱۰) اين کس البداية واللهايت دار الفکر ۱۹۸۲ بروت» ص ۰۱۲۰ ۱۲۱ 
(۱۷) الثعابيء عرائس اجالس؛ ص ۰۱۶۳ 


۳۲ 


البحث عن [إرم] 


دم إنه نظر إلى الأزقة, فإذا في كل زقاتي منها أشجار قد 
ألمرت وقتها ألهار تجري في قوات من فضة اش بياضاً 
من الثلج. فقال: هذه هي اسنة التي وصفها الله لعباده في 
| الدنيا. الحمد لله الذي أدخلني الجنةهو©. 


ماذا يحدث حين يفقد البدوي إبله وسط 

الصحراء؟ مثل هذا السؤال لن يُلقى عليناء البتة» 
لأنه موجه أصلاًء لأولئك الذين افترضت سائر الروايات الاخبارية 
القديمة» أنهم شهود على لقاء عبد الله بن قُلابة ومعاوية بن أبي 
سفيان إثر عودته من [إرم]. إن معظم الأساطير العربية القديمة تزحر 
بمشاهد مؤثرة عن رجال يهيمون في الصحراء بحثاً عن إبلهم 
الضالت ومع ذلك فإننا نشعرء باستمرار» بان مثل هذا السؤال لن 
يُلقَى علينا ما دمنا خارج الغامرة. ومتی ما أصبح بوسعنا أن نکون 
في قلبهاء على أي نحو مکن, فان هذا السوال سیکون موجهاً 
إليناء وإننا مُعروضون بالفعل لأن ينتابنا الإحساس بالضياع والشعور 
بأن السبل تقطعت بناء وأننا قد نفقد» دفعة واحدة كل وسائلنا في 
التواصل مع البيعة التي نعيش فيهاء وال سنکتشف أنناء على غرار 
هذا البدوي لا نبحث عن إبلنا الضالة وإنما عن المدينة الأسطورية. 


في نطاق هذه الفكرة التجريدية» يمتلك البحث عن [إرم] كل 


۳۳ 


ارم ذات العماد 


خحاصیات الافترااض في بعده السوسيولوجي» بأن الصياع وحده» 
يمكن أن يقودنا في النهاية إلى دالدینة»» التي نقع» عملی خارج 
الزمان والمكان المُتعيّنين؛ بل إن الوصول إلى «الدینة» لن يتم دون 
أن عت نحن آیضا بتلك اللحظات العصيبة» حتى تيتلعنا رمال 
الصحراء وشوی في شمسها المحرقة. إننا نرغب» من أعماقناء 
ودون أن و أو نجرؤ عليه» بوقوع حدث كهذا: أن تضیم» 
فجأة إبلنا في الصحراء ونخرج في طلبها لكي نعش في خاتمة 
المطاف» 9 مدينة الذهب. لتمتلك ها ونحتكره ه بوصفه امتيازاً 
يُعيد بناء القوارق المحطمة بیننا وبين آخرين مائلین لنا. ربا لا تكون 
[إرم] في هذا الإطار التجريدي للمسألة» محض خيال بدوي 
لاهب» ا يفتش عن أي مغامر حالم بالمدينة» وقد لا تكون 
مجرد جل من تجلیات ذلك التعارض العميق بين عالم الصحراء 
وعالم المدنء وأغلب الظن أنها ليست محض تصؤر زائف للمدينة 
تفتق عنه خيال بدوي» إذ بالنسبة لرجل ضلت إبلهء فان هذا 
الحدث» العابر والشائم» ما كان له أن يفجر حياته ويقلبها رأساً 
على عقبء لو لم تكن فكرة العثور على مدينة استثنائیة. خارقة 
للمألوف» تعجاوز كل تصوّرء كل وعيء وأنها أخيراً: لو لم تكن 
تشكل حلماً له أساس من نوع ما؟ ما يبر البحث عن [إرم] ذلك 
التلازم المثير بين العثور عليها والعثور على اس الضائعة, التائهة 
والشاردة وسط الصحراءء فلكي يعثر المرء على نفسه لا بد له من 
أن يعثر أولاً على المدينة. فهل كان على عبد الله بن ثلابة أن يضيع 
لكي يعثر على الدینة؟ أم أن عليه لكي یمود إلى نفسه وقبيلته 
ويخرج سالا من التيه» أن يعثر عليها؟ إنه لمن المستحيل على المرء أن 
یتمکن من الفوز بشيء مفقود دون أن يكون هو نفسه عرضة 
للضياع. لا ريب أن ظهور الدينة بهذه الصورة الباغتة» وفي قلب 


Y٤ 


الضصل الأول: البحث عن ارجا 


الصحراء؛ يشكل مصدراً لا حدود لجاذبيته» وإغرائه» للمضي قُدماً 
في اكتشاف الش هعكة وتحطيم غموضه؛ فبعد مشقة وعناء السفر 
ني البوادي والواحات العزولت وین كثبان ار » تبدو الجائزة 
الثمينة» مکافاة تستحق الغامرق فالرجل لن یسترد نفسه التائهة 
وحسب» ونما يستدل» من جديدء إلى مضارب قبيلته» وهذه الرة 
۳ 5 بالسر» الذي استعاده واحتكره لنفسه. لأجل ذلك» نحن 
آیضاء على غرار ما حدث للبدوي» نترقب اللحظة التي نفوز بها 
بالجائرة: امتلاك سر المدينة. أن نعود إلى مضاربنا وقد امتلكنا 
الامتياز بعد معاناة الضياع الرهيبة. 

هل يمكن لنا أن نتكهن بالطريقة التي سوف يتصرف فيها البدوي 
لو أنه فكر مثلنا؟ الفارق الجوهري بيتئا وبينه یکمن في المعرفة 
وداخل فضائهاء فهو يعرف عن [إرم] ما لا نعرفه نحن المعاصرين 
عنهاء ولذلك فمن المرجح أننا سوف نكون قادرين على التکهن 
بسلوكه وتصرفاته لو أننا فکرنا بطريقته أثناء تجربة الضياع. من 
المتعذر علينا تصوّرء أو توقع» ردات فعل البدوي الأولى» وهو 
يكشف أن حياته باتت مهدّدة بخطر حقيقي حين ضكث إبله» بيد لی 

أن الأسطورة العربية الإسلامية تمكننا من فهم ذلك بصورة جيدة» 
وحتى التكهن بسلوكه وتصرفاته. 

ُخبرنا أسطورة [إرم] كما رواها التعلبي(!؟ (عرائس اجالس) عن 
إمكانية غير متوقعة» فبدلا أ من أن يعثر عبد الله بن لابة على إبله 
الضالة؛ سيعثر على الك مدينة من الذهب الخالص والأحجار 
الكريمة» مضاءة و-جميلة وخالية من المنافسين احتملین» وحين يفكر 
بالسؤال عن إبله لن يجد فيها من يسأله. على هذا النحو روى 
التعلبي الأسطورة: 


[روى سفيان بن منصور عن أبي وائل» قال: إن رجلا قال له عبد اللّه 


Yo 


إرم ذات العماد 


أبن لابة ترج في طلب ابل له قد ضلث: أي شردت. فبينما هو في 
بعض صحارى عدن في تلك الفلوات» إذ وقع على مدينة لها حصن. 
حول ذلك الحصن قصور عظیمكت وأعلامٌ طوال» فلما دنا منها ظن أن 
فيها من يسأله عن إيله, فلم یر فيها أحدأء لا داخلاً ولا خارجاء فترل 
عن ناقته وغقلها ول فة وغل من ياب الصن, ناذا هو بيابين 
عظيمين لم یر في الدنیا أعظم منهما ولا أطول» وإذا خشبهما من 
أطيب عود وعليها نجوم من ياقوت أصفر ویاقوت آحس ضوژها قد 
ملا المكان. فلما رأى ذلك آعجبه» ففتّح أحد البابين؛ فإذا هو بمديئة 
لم یر الراژون مثلها قط؛ وإذا هو بقصور معلقةٍ تحتها أعمدة من زبرجد 
وياقوت» وفوق کل قصر منها غرف مبنية بالذهب والفضة واللؤلؤ 
والياقوت والزبرجدء على كل باب من أبواب تلك القصور مصراع 
باب تلك المدينة» من عود رطب وقد نضدت عليه اليواقيت» وقد 
فرشت تلك القصور باللؤلؤ وبنادق المسل والزعفران. 
ل 


ثم إنه نظر إلى الأزقت ناذا في كل زقاق منها أشجار قد أثمرت» 
وتحتها أنهار تجري في قدوات من فضة أشد بياضاً من الثلج. 

فقال: 

«هذه هي الجنة التي وَصّفها الله لعباده في الدنيا. والحمد للّه الذي 
أدخلني الجنة». ثم إنه حمل من لولژها وينادق المسك والزعفران ولم 
يستطع أن يقلع من زبرجدها شيئاً ولا من ياقوتها لأنها كانت مثبتة 
في أبوابها وجدرانها. وكان اللؤلؤ وبنادق الزعفران منشورة بمنزلةٍ الرمل 
في تلك القصور والعُرفء فأخذ منها ما أراد وخرج حتى ناقته 
قركبهاء ثم إنه سار یقفو أثر ناقته حتى رجع إلى الیمن» فأظهر ما كان 
معه وأعلم الناسَ بأمره» ففشا خبره حتى بلغ معاوية بن أبي سفيان. 
فأرسل رسولاً إلى صاحب (صنعاع وكتب له باشخاصه؛ فأشخصٌ 
حتى قدم على معاوية, فخلا به ثم سأله عما عاينٌ» فص عليه أمر 
المدينة وما رای فيها. 


۳۹ 


الفصل الأول: البحث عن ارم 


فاستعظم ذلك معاوية وأنكر ما حلّث به. وقال: 

دما أظنُ ما تقول حقاً؟». 

فقال (البدوي): 

«يا أمير المؤمنين» إن معي من متاعها الذي هو مفروش في قصورها 
وغرفها». 

فقال له معاوية: 

ووا هر؟). 

قال: «اللۋلؤ وپنادق المسك». 

فشك البنادق فلم يجد لها ريحاً. فأمر بئدقة منها قدت فسطح ريحها 
يسكاً وزعفراناً. فصدّقه (معاوية) عند ذلك. 

ثم قال (معاوية): 

«كيف أصنمٌ حتى أعرفٌ اسم هله الدينة. ون هي وت بناها. والله 
ما أعطي أحدٌ مثل ما أعطي سليمان بن داود (ع) وما أظن أنه كان له 
مثل هذه الدینة؟4. 

فقال بعض جلسائه: 

«ما كان لسليمان مدينة مثل هذه» وما يوجد خبر هذه المدينة في 
زماننا هذا إلا عند كعب الأحبار» فان رای أمير الومنون أن يبععث إليه 
ويأمر پاشخاصه ویفیب عنه هذا الرجل في موضع هناء بحيث لا 
يُسمع كلامه وحديثه ووصقه للمدينة حتى يتبين أمر هذا الرجل إِنْ 
كان دخلهاء لأن مثل هذه المدينة» على مثل هذه الصفةء لا يستطيع 
هذا الرجل دخولها إلا أن يكون قد سبق له في الكتاب دخولها 


فيعرف ذلك؟). 

فأرسل معاوية إلى كعب الأحبار. 

فلما حضر قال له: 

«يا أبا إساحق» اي دعوتك لأمر رجوتٌ أن يكون علمه عندك!». 
فقال: 


۳۷ 


ار ۴ ذلت العماد 


ويا أمير المؤمنين على الخيير سقطت. سَلْ عما بدا لكة. 

فقال له (معاوية): 

«أخبزنا يا أيا إسلحق» هل بلغك أن في الدنيا مدينة مبنة بالذهب 
والفضة؟ وعُمُدها من زبرجد ویاقوت» وحصى قصورها وغرفها 
اللولق وأنهارها في الأزقة تجري تحت الأشجار؟». 

فقال كعب: 

«والذي تفش كعب بيده. لقد ظننت أني سأسأل (عنها) قبل أن 
يسألني أحد (عن تلك المدينة) وما فيهاء ولكن أخبرك بها يا أمير 
المؤمنين» ول هي ومن بناها؟ أما تلك الدينة فهي [إرم] إذات 
العماد التي لم يُخلق مثلها في البلاد). 

فقال معاوية: 

ديا أبا إسلحق. حدثنا بحديثها يرحمك الله). 

فقال كعب: 

ويا أمير المؤمنين. إن (عادا) كان له ابنان: سقی أحدهما (شديداً) 
والآخر رشدادا). فهلك (عاد) وبقي ولداه بعده» فملكا وتجرا وقهرا 
كل البلادء وأخذاها عنوةٌ وقهراً حتى دان لهما جميع الناس ولم بق 
أحد في زمانهما إلا دحل في طاعتهماء لا في شرق الأرض ولا في 
غربهاء وإنهما لما صنعا لهما ذلك وق فرارهماء مات (شدید بن عاد) 
وبقي (شذاد) فملك وحده» ولم ينازعه آحدء وكانت له الدنیا كلها 
وکان مولعا بقراءة الکتب القدية. وکان كلما مه فیها على ذ کر الجنة 
دعته نفسه أن يجعل تلك الصفة لنفسه في الدنیا عتواً على الله تعالی 
وكفراً. فلما وقر له ذلك في نفسه أمر يصّنعةٍ تلك الدينة التي هي 
ارم ذات العماد» وأمر على صيعتها مائة قهرمان ومع كل قهرمان 
ألف من الأعوان ثم قال لهم: انطلقوا إلى أطيب بقعة في الأرض 
وأوسعهاء واعملوا لي فيها مدينة من ذهب وفضة وياقوت وزيرجد 
ولؤلق. وغت تلك المدينة أعمدة من زبرجد وياقوت وعلی الدينة 
قصور؛ ومن فوق القصور غرف واغرسوا تحت القصور غرائس فيها 


۲۸ 


النصل الأول: البحث عن الرمآ 


أصناف الشمار > وأجروا فيها الأنهار تحت الأشجار فاني أرى في 
الکتب صفةً الجنةء وإني أحب أن آتخد مثلها في الدنيا وأتعجل 
سكناها. 

فقال له (قهارمته): 

«کیف لنا بالقدرة على ما وصفت لنا من الزبرجد والياقوت واللؤلؤ 
والذهب والفضة فنبني فيها مدينة كما وصفتٌ لنا؟». 

فقال لهم شداد: 

«ألستم تعلمون أن ملك الدنيا كلها بيدي؟». 

قالوا: 

«بلی». 

قال: 

وفانطلقوا إلى کل موضع به معدن من معادن الزبرجد والیاقوت 
والذهب والفضةء وأي بحر فيه لؤلؤء فوكلوا به من کل قوم رجالا 
لكم كل معدن من تلك الأرض * ثم انطلقوا إلى ما في أيدي الناس 
من ذلك فخذوه. سوی ما ایک ! به أصحاب المعادن» فان معادن 
الدنيا فیها کثیر من ذلك» وفيها ما لا تعلمون» أكثر وأعظم ما كلّفتم 
به من صّئعة هذه الدينة .) مه ) فخرجوا من عنده وکتب معهم 
إلى كل ملك في انا کاب مره أن يجمع لهم ما في بلاده من 
الجواهر وأن يُحَضِرَ معادنهاء فانطلق هؤلاء (القهارمة) فأعطوا كل 
ملك من الملوك كتاباً بأحذ ما يوجد في مملكته, فبقوا على تلك الحال 
عشر سنين حتی جمعوا ما يحتاجون له إلى إإرم ذات العمادی4 من 
الزبرجد والياقوت واللؤلؤ والذهب والفضة وأخذوا موضعاً كما أراد 


ووصف لهم». 

فقال معاوية: 

ويا أبا إسلحق. كم عدد أولئك الملوك الذين كانوا تحت يد شذاد؟». 
قال: 


۳۹ 


إرم ذات العماد 


وکاتوا مائتین وستين ملکاه. 

وقال: (کعب الأحبار): 

وفخرج عند ذلك الْفُعَلة و(الصّاع) فتفرجوا في الصحارى ليتخذوا ما 
يوافق غرضه فلم يجدوا ذلك إلا في أرض (أبين) من بلاد عدن() 
فوقعوا على صخرة نقية من التلال واجبال وإذا هم بعيون مطردة (ماء 
وفير). فقالوا: هذه صفة الأرض التي أمرنا بهاء فأخذوا بقدر ما أمرهم 
به: العرض والطول» ثم جعلوا لها حدوداً محدّدة» ثم عمدوا إلى 
مواضع الأزقة التي فيها الماء» فأجروا فيها القنوات لتلك الأنهان ثم 
وضعوا الأساس من صخور المع اليماني وعجنوا طين ذلك الأساس 
من دهان ان والمحلبء فلما فرغوا من وضع الأساس وأجروا فيها 
القنوات أرسل اللوك إليه الجواهر والفضة فمنهم مَنْ يبعث بالعُئدِ 
مضروبة ومنهم من يبعث بالذهب والفضة مصنوعة (مفروغا منها) 
فدفعوا كل ذلك إلى أولدك (القهارمة) والوزرای فأقاموا فيها حتى 
فرغوا من بنائها على ما أراد (شداد). 

فقال له (معاوية): 

ويا آبا إساحق إني لأحسبهم أقاموا في بنائها زماناً من الدهر؟». 

قال (كعب الأحبار): 

«نعم يا أمير المؤمنين. إني لأجد في التوراة أنهم أقاموا في بنائها ثلائمثة 
سئة). 

فقال معاوية: 

«کم كان عمر سداد صاحبها؟» 

قال: 

وكان عمرةٌ سبعمعة سنة8. 

فقال له معاوية: 

ويا أبا إسلحق ... لقد أخيرتنا خبراً عجباً. فحدّثنا!». 

فقال (كعب): 


الفصل الاول: البحث عن ارجا 


ويا أمير المؤمنين» ما سئاها الله تعالى «إإرم ذات العماد» من أجل 
العماد التي تحتها من الزبرجد والياقوت» وليس في الدنيا مدينة من 
الزبرجد والياقوت غيرهاء فلذلك قال (تعالى): التي لم يخلق مثلها 
في البلاد6». 


قال کعب: 


إنهم ۱ لما آتوه وأخبروه بفراغهم منهاء قال لهم: «انطلقوا فاجعلوا علیها 
خصناً واجعلوا حول الحصن آلف قصرٍ وعند کل قصر ألف علم؛ 

ویکون في کل قصر من تلك القصور وزير من وزرائي» ویکون كل 

علم عليه ناطور». 

فرجعوا وعملوا تلك القصور والأعلام. ثم (نهم أتوه فأخبروه بالفراغ 

ما آمرهم به. 

قال: 

«فأمر ألف وزير من خاصّته أن بهیشوا أسبابهم ويعملوا على (التقلةم 

إلى [إرم] ذات العماد. وأمز رجالاً أن يسكنوا تلك (القصور) وأن 

يقيموا فيها ليلهم ونهارهم» وأمر لهم بالعطاء والأرزاق» وأمر املك من 

أراد من نسائه وشدمه أن يتجهّزوا إلى el]‏ ذات العماد فأقاموا في 

جهازهم عشرين سنة: ثم سار الملك بن آراد إلى أرض رين“ 

وف من قومه أكثر ما ساق له فلما استقل وسار ليسكنها وبلغ منها 

موضعاً وبقي بينه وبين دخولها مسيرة ة يوم وليلة بعث الله تعالی عليه 

وعلى كل عَنْ معه صيحةٌ من السمای فأهلكتهم جميعاء ولم يق أحد 

منهم ولم يدخل شدّاد ولا مَنْ معه [إرم] ذات العماد. ولم يقدر أحد 

على الدخول فیها حتی الساعة. 

فهذه صفة Il‏ وأنه سیدخلها رجل من المسلمين في زمانك هذا 

ويرى منها ويُحدّث با عاين ولا يُصدّق». 

فقال معاوية: 


«يا إبا إسلحق, هل تصفه لنا؟». 


۳۱ 


ارم ذات العماد 


قال: 
«نعم. هو رجل أحمر أشقر قصير على حاجبه خال» یخرج في طلب 
یل له في تلك الصحارى فيقع على [إرم] ذات العمادة]. 


بن # إن 


أما السعودی(؟) فإنه يروي الأسطورة ذاتها بشيء يسير من 
الاحتلاف» وأحياناً التدخل في بنية الخطاب السردي» إذ يصف 
المدينة الأسطورية [إرم] ذات العماد على آنها «هیکل عظيم 
البنيان»؛ وغالباً ما يستخدم العرب القدماء مثل هذا التعبير في 
وصف الباني الشاهقة والتينة» ونحن نعلم أنه ُعزى لداود 
وسلیمان بناء «هیکل» الرب» الذي لا يعني أكثر من توصيفي لبناء 
عظیم. یقول السعودي: إن هذا «لهیکل) في مدينة دی وهو 
معروف ب «جیرون» الذي يناه (جیرون بن سعد العاديّ) أي من 
قبيلة (عاد)» ونقل إليه «مد الرخام». ثم یضیف ما على خير 
کمب الأحبار في مجلس معاوية بن أبي سفیان: 
دفإذا كان هذا الخبر عن کعب سا فى هذه الدینة» فهو حسنْ وهو 
خبر يدخله الفساد من جهات النقل؛ وهو من صنعةٍ الَقصّاص؛ وقد 
تنازع الناسٌ في هذه المدينة وأين هي؟ ولم بصخ عند كثيرين من 
الاخباریین من ورد على معاوية من أهل الدراية بأخبار الاضي وسير 
الغابرين» وغيرهم من التقدمین فیها الا خبر عبيد بن َّرِية 
(الجزهمي) (...». 
بنحو عام وردت هذه الأسطورة أصلا عند عُبيد (آحبار الیمن) 
وهو أحد مُروّجيها والتحمسین لها. ولأنه في نظر سائر الر خبارین 
القدامى من «أهل الدراية با ماضي» وابسیر الغابرین) فان السعودي؛ 
الذي نستخدم تعبيراته هناء شأنه شأن هؤلاء» سيرى فيها خيراً 
صحيحاً. والعرب تحبذ وصف مثل هذه الأساطير بكلمة (الخبرء 


۳۲ 


الفصل الأول: البحث عن ارجا 


الأخبال تمييزاً لها عن الحكايات ذات الطابع ۳ افي. هذا التمييز 
الذي يُقام بين الأسطورة ة والخرافة» يعالج بصورة رادیکاليق ذلك 
الا عتلاط في القاهیم الذي يشوب ذ فهم الروايات القديمة» وهو 
مهم من وجهة نظرناء لأن و الزعج وأحياناً غير القابل 
للفصل بين ما هو «حرافة» وما هو «أسطورة) والذي يجري على 
ألسنة الناس غالبا ما يتكّس بوصفه تصوراً نهائياًء والحال فان 
نتقئل مثل هذا التمييز ونرحب به ونستخدمه لإقامة الحدود 
الضرورية بين مفهومين منفصلين: بين ما يسميه القرآن 
و(الإخباريون) ب «أساطير الأولين» أي الخطاب الأسطوري» وین 
«الخرافة) وهذه میزها العرب قدياً بقولهم «حديث خرافةه. 

إن الدلالة العميقة للأسطورة تکمن في الغالب الأعم» خارج 
وظيفتها الدينية الباشرق وهذا ما قامت بهء على أكمل وجه رواية 
غبيد ثم الثعلبي» عبر تحريرهما الأسطورة من عبء القيود 
والوظائف الدينية التي أشارت إليها السورة القرآنية (الفجر). بهذا 
المعنى تبدو الأسطورة غنات فقيولة من جاب بورح سیب مثل 
السمودي في حدود کونها «خبرآ. وتتعاظم أهمية «الخبر» المنقول 
عندما یکون «النافل» شخصاً عارفاً بالاضي و«بسیر الغابرین» مثل 
غبيد. أما محتوی (الخبر؛ وما یتصل به من توصیف للمدينة بلغة 
مشحونة بالدهش والسحري والعجائبي» فانه أمر قابل للشك 
بالنسبة للمسعودي. الذي سیوید «الخبر» ویتحفظ علی مادته 
الداحلية الشفافة» السطحية. يثير مثل هذا التمییز النقدي والخصاغ 
بلغة 00 مسألة دقيقة تتعلق اجلو الواجب إقامتهاء باستمرار» 

بين صحة «البر) من حيث كونه خبراً وبين مادته با هي آشطرق, 

وه ما یتو جب علينا نحن أيضأء أن نركى إليه بجلية ونقیم یز 
مائله على مستوی القراءة داخل ال( خباریات العربية الاسلامية عن 


۳۳ 


إرم ذات العماد 


[إرم]؛ في اطار کونها «أخبارأه. إذ 1 ده «الخبر» وصحته في 
الحدود المألوفة والمتقبلة کخبر لا تعني بالضرورة تسليماً بادته» 
ولكن: هل من الضروري دائماً أن 037 الأسطورة «صحيحة» من 
وجهة نظرنا لكي نتقبلها؟ يمكن إعطاء جواب غير متوقع في هذا 
الصدد: لأجل تقل الأسطورة بوصفها أسطورة لا بد من وجود 
قناعة حقيقية وراسخة بعدم صحتها؛ إذ لو صححت الأسطورة 
كواقعة لها تاريخ أي قابلة للتعيّن في زمان ومكان» فإنهاء. والحال 
هذه» لن تعود أسطورة» بل تنتقل إلى حیزها الطبيعي کخبر 
تاريخي» وهذا ما لا نفصّله لأنه يجرد الأسطورة من مزاياها 
الفريدة والخاصة التي تدای بها عن حقل التاریخ. إن ابتعاد اخطاب 
الأسطوري بمسافة واضحة وفعالة عن حقل التاريخ العزوي» 
يحررها من عبء القيود التي سيفرضها منطق الواقعة التاريخيت 
وهو منطق صارم يلزم الباحث بالتفتيش عن أسانيد تدعم هذا 
ا جانب أو ذاك. لقد ارتأى ابن حلدون“ في قراءته السوسيولوجية 
لأسطورة [إرم]ء وهي قراءة نادرة وذات خصوصية تشجم على 
إنشاء علاقة خلاقة مع التاريخ القديم» أن كل ما يتعلق بهذه 
الا سطورة هو مجرد «وهم» ن ما یتناقله الفسرون في تفسیر 
(سورة الفجر) في قوله تعالى: الم تر كيف فعل رتك بعاد ارم 
ذات العماد» يقوم على تحويل لفظة [ell‏ اسما لمدينة وصفت 
بأنها «ذات عماد) أي أساطين. وبرأي ابن خلدون: (المقدمة: )٠١‏ 
فان ما حمل «الفسرین على صياغة الأسطورة هو (صناعة 
3 اب إذ قاموا بإعراب «#ذات العماد46 على أنها صفة ل [إرم] 
وهذه هی قراءة ابن الزییر6. 0 ان فان ابن خلدون يرفض 
حصر الاسطورة في حير «اللغة» كمشكلة ويعمل على إبقائها في 

حیزها الطبيعي» » في بيثتهاء ساعياً في الآن ذاته إلى رفضها 0 


۳ 


الفصل الاول: البحث عن ألرمآ 


تاريخية» وهذا ما ينسجم تماما مع منهج المسعودي. ثمة أكثر من 
احتمال قوي أمامناء بأننا لو سعينا وراء الطابقة بين (الخيرة ومادته 
المؤشطرة لتوجب علينا البرهان على أن الخليفة الأموي معاوية بن 
أبي سفيان (مثلم قد التقى - حقاً - شخصاً اسمه عبد الله بن 
قلابة؟ وأن هذا ضاع فعلاً في صحارى عدن وأنه عثر - أخيراً - 
على [ارم]؟ بل إن هذا سرد على الخليفة في مجلسه» أسطورة 
دخوله إلى مدينة من الذهب؟ وفي هله الحالة يتوجب علينا أن 
نقيم البرهان على أنه وُجدت بالفعل في عصر معاوية «بقايا» مدينة 
عجائبية مصنوعة من المعادن الثميئة والاحجار الكريمة؟ إذا ما سرنا 
فى هذا الاتجاه, الذي قد لا تكون له نهاية» فاننا سنواجه سؤالاً 
شائکاً يمكن أن ينسف الأساس التاريخي الافتراضي الذي أقمناه: 
إِذُ كيف تلاشت هله الدينة فجأةء كما انبثقت تمامء ولم يعد 
بوسع البدوي أن يعود إليها ثانية؟ وكيف یکن - تالياً - لقارىء 
التاريخ العاصر أن يصدق وجود مدينة بمثل هذه الأبهة السحرية) 
أي المدينة/ الجنة دون أن يكون الخليفة (أمير الژمنین) الذي 
افحت في عصره معظم وأهم المدن الثرية» قادراً على الوصول 
إليهاء بينما أمكن فى النهاية لبدوي تائه أن يصل إليها ويقطف من 
ثمارها الذهبية يسكاً وزعفراناً ولؤلواً؟ 

مع ذلك» وفي سياق قراءة حذرة من طلاق أحكام قاطعةء فإننا لن 
نلزم أنفسنا بنفي أي أساس محتمل يمكن أن تكون قد نهضت عليه 
أسطورة [ارم] هذه وهناك حاجة ملحة في الواقع» لإبداء قدرٍ أكبر 
من الحصافةء عندما يُراد» على العكس من ذلك» إنشاء سلسلة من 
الأسانيد لدعم ما هو تاريخي محتمل فيها. من الب تماماً في هذا 
النطاق المحدود من الفكرة أن هناك أساسات تاريخية من نوع ماء 
وُجدت ذات يوم» وساعدت في إنشاء أسطورة [el‏ على هذا 


fo 


او ۴ ذات العماد 


النحی واکثر من ذلك» ربا كانت هناك بالفعل آساسات 
«تاريخية) لمدينة عرفها العرب في طفولتهم البعيدة» ولکنها تلاشت 
أو انتقلت مع الوقت» في الخيال العربي القدم ثم الخيال العربي 
الاسلامي» من حّزها الواقعي إلى حيزها الأسطوري. ا 
لما هو واقع والتي لا يجهل عملها الاثتولوجیون» مألوفة في 
المعتقدات القدية» فواحدة من أهم وظائف هذه الأسطرة ُ 
الساعدة غير القدرة بلمن» والتی تعطی عادة للمتلهفين والمتعطشين 
لفهم ألغاز ا ماضيء لاسترداد شيء ما يخصّهمء ما كان بالامکان 
أبداً استرداده بأي صورة من الصور. إن البدوي التائه في الصحراع 
وهو يعثر على «مدینته»» يعرض علينا في عمله هذاء فك رة عن 
إمكانية مقايضة كل وسائلنا في الاتصال بالعالم وعملياً كل صلة 
۳ بالواقع ا لجي» بحصولنا على الاضي وامتلا که من جدید؟ ولكنه 
د معن سر مت رو 
يمكنه من الخروج من الصحراء إلى الدینة قد عدو هذه الفكرة 
مجرد تجل من تجليات العلاقة مع الإسلام» تعبيرا من تعبيراته: 
الانتقال من عالم البداوة العزول إلى عالم المدن الجديدة والثرية, 
بحيث أمكن لأعرابي تائه أن يدخل المدينة ويقطف من شجرها 
مر لا نعرض - هنا - وعبر هذه السطور الوجيزة حلاً للمعضلة 
الشائكةء وافا بدلاً من ذلك» نعرض لطرائق متعددة لأجل التفکیر 
ملياً في الجوانب الساهمة في الحل» لأن [إرم] من وجهة نظرنا 
تنطوي على دلالات تتجاور في الواقع حتى حدودها كأسطورة 
عربيق وهذا ما سنراه حين نربط بين تيه الأعرابي وتيه بني إسرائيل 
(الفصل الرابع: المدينة والقدس» الفصل السابع: جنة شداد). 


۳۹1 


الفصل الأول: البحث عن لإرج] 


لا يوازي فضول وقلق البدوي في الصحراء للتعرف إلى المدينة 
السحرية؛ العجائبية» ومن ثم بلوغهاء أي إعادة اكتشافهاء سوى 
فضول وقلق أمير المؤمنين نفسهء الذي يطلب الاستماع إلى هذه 
الأسطورة من فم بطلها؛ وإذا شئنا الدقة في التوصيف: من (شبیهه) 
الذي تملكه الفضول ذاته وشاطره القلق ذاته» وربما لأسباب يصعب 
حصرهاء فإنه يغبطه ويتمنى من أعماقه لو أنه أضاع إبله أيضاً حتى 
يكون بوسعه العثور على [إرم]. في الواقع؛ لن يكون بمكناً بعد الآن 
(وقد عاد البدوي من المدينة محئلاً بالكنز) لأي شخص آخره 
حتى ولو کان امیر ا مؤمنين» أن يعثر على الدينة لأنها ستتلاشى 
وتختفي ما إن يدخلها آحد» ولكن يكن الزعم أن شرط العثور 
ا ون “مدل - بحسب منطق 
الاسطورة - أن أمير المؤمنين تمنى لوأ نه دخل هذه المدينةء فهل كان 
سیتمکن من ذلك لو أنه جرب «لذة؛ الضیاع؟ في سبیل هدب 
كهذا سيتمنى الخليفة» على غرار رعاياه, أن يتمكن من تجربة 
«الضياع» في الصحراء لأجل بلوغ الجنة» ما دام هذا هو في 
النهايت ۹ كل 0 وما دامت المدينة لا تظهر الا بوصفها 
نموذجاً أرضياً للجنة مه شخص شبيه وانْ بدا أسطوری هو 
شاد الذي سیثیر دهشة أمير المؤمنين با له من قدرات «خارقةه 
على رغام ملوك آخرین على إعطائه ما يلزم من الذهب والیاقوت 
واللۇلۇ. 
ولا كان شرط بلوغ الجنة الأرض ضية» البدیل البشري» الذي بعر 
الإنسان من خلاله جانياً مفقوداً من حلمه الأزلي بالعودة إلى 7 
الأصاية التي طرد منها في الزمن الأسطوري» ما هو شرط الضياع 
في الصحراء أو في «البرية»» أي أن يحكم على نفسه بالتيه» فان 
من الممكن الافتراض أن ما يرغم الجماعات البشرية والقبائل في 


۳۷ 


إرم ذات العماد 


الجزيرة العربية على ترك مواطنها الأصلية ليس بالضرورة؛ مرتبطاً 
بظروف حياتية خالصة» بل ثمة مُحركات خفيّة تقبع خلف هذه 
الهجرات المنتظمة» التي أثارت حيرة علماء التاريخ؛ ربما يكون من 
بينها الاستجابة لضغط العتقدات الدينية و الیثولو جية9؟ التي تحتل 
فيهاٍ فكرة «الغردوس الأرضي» حيزاً مركزياً حيوياً؛ فالبدوي «التائه» 
بحثاً عن إبله» أو عن الماء والكلأء يخفي في أعماقه وبطريقة 
ما کرة» هدفه القيقي اللامرئي الغامض» والبعيد عن الأنظار؛ أي 
البحث عن دابنةه. ولذا سوف یستعیض عنها برموز حياتية 
بسيطة» أو يقوم بتبسیطها وتكثيفها بأقل ما يكن من الدلالات؛ 
لأجل [علانها والتلویح بها» عرضها واعلائها کمبزر» وهذه الرموز 
ستکون هي رموز البحث عن الاء والكلأ والارض الواسعة الرحبة؛ 
التي لا پراحم فیها. بيد أن هذه الرموز البسيطة المعلنة تؤدي» 
برغم ذلك» وظیفتها كاملة على مستویین: : إخفاء الهدف الحقيقي 
«للضياعة؛ للتيه في الصحراء» وتمويههء وتالياً التعويض عنه. إن 
کلا ای (الماء والكلا) في العُرف البدوي, وثقافته» هما تلخيص 
» تكثيف لهاء ولتقل (تصغیرها» وجعلها ممكنة. هذان 
7 في وظيفة الرموزء يصرّحان بالطرائق التي يسلكها الخيال 
البدوي» التمويه والتعويض؛ وذلك ما يجعل من «التیه» شكلاً من 
أشكال «الهجرة؛ الموهة بحثاً عن الجنة. إن تحليل أسطورة [إرم] 
من هذا المنظورء من شأنه أن يشجع ظهور إمكانات متنوعة وغنية 
للنظر إليها بعمق» بوصفها أسطورة موْشسة لسلسلة طويلة من 
أساطير البحث عن المدينة الضائعةء القدسة والمضاءةء أي (الجنة) 
في نهاية المطاف. يفرض علیتا مثل هذا التفكير بربط [إرم] بأساطير 
أرى» بحكايات وقصص واشعار يشهد عليها الشعر انجاهلي» عن 
مدل حصينة ومُغْلْقَةَ وأبواب يمنع قطعاً التجاسر علی فتحها 


۳۸ 


الفصيل 'الأول: البحث عن [لرم] 


والاقتراب منهاء بل وربطها بأساطیر مائلة في التوراة عن مدن 
مؤشطرة مثل [أورشليم]» أن نرى إلى مسألة التيه برمتها من منظور 
مختلف» إذ من الواضح أن كل خروج جماعي (أو فردي) إلى 
الصحرای كان یتضمن مثل هذا التطلع إلى بلوغ «الجنة»» ولذا 
سیتخذ خروج بني إسرائيل وهم بدو - حسب النص القرآني 
#وجاء بكم من لبدو مثل هذا العی» حين نریط رت 
بالوعد الإلهي ببلوغ أرض كنعان» التي تفيض لبناً وعسلاة©. ومن 
احتم في سياق هذا التصور أن يُنظر إلى (أوفير) التوراتية 4 
الذهب الصحراوية» والنجم العجائبي الذي كان خاصاً بسلیمان 
على آنها تفع في نطاق هذه السلسلة غير النقطعة من المعتقدات 
القديمة بإمكانية العودة الرمزية :إلى (الجئة6» لا عبر اعتراق الزمن 
الأسطوري والعودة إلى الوطن السماوي الأول ولغا عبر اختراق 
زمن ميئولوجي أرضيء لانشاء تموذج مواز؛ مائل ومطابق لللموفج 
الأصل. سوف يجد كل باحث عن امديتة سواء أكان أعرابياً أم 
خليفة) نفسه وهو يبحث في الصحراء تائهاً وضائع لا عن المدينة 
نفسها وما عن نفسه هو إذ ما ن يعثر عليها حتى يعثر على نفسه 
ويكتشف هويته» وهذا هو المغزى الأهم بنظرنا والذي ینبثق عن 
كل قراءة معنة الفكرء لمسألة البحث عن الجنة؛ فعندما يصل 
الإنسان إليها رمزیاه فان ما سوف يتحقّق سيكون هو وبكل 
تأكيد - عودة الإنسات إلى أصله ککاتن سماوي. ولذلك سل 
الوصول إلى المدينة في سائر الأساطير هدفاً مقدساً. ثمة ما يدعونا 
إلى الاشتباه بمقاصد خروج البدوي» الحقيقية: باعتباره عملا 
مُصمماً لأغراض أحرى ليس من بنيها طلب الإبل الضالة» قفي 
أسطورة عربية قديمة عن «جذية» املك وآحریر ۰1 أقل شأناء 
یغدو حلم دخول مدينة الرباء باي وسيلة» حلماً عجائبياً وهدفاً 


۳۹ 


ارم ذات العماد 


مطلقاً. كانت مدينة الرّباء تُغري (جذية) على أن يصل إليهاء ولذا 
سيتدبر (قصير) وهو شخصية ضرب العربٌ بها المثل في الدهاء 
بقولهم «لأمر ما جدّع قصير آنفه»؛ حيلة شبيهة بحيلة الإسبارطيين 
عندما دخلوا إلى طروادة» ولكن بعد مصرع جذيمة بوقت طويل 
بالطبع: تنظيم قافلة بحمولة من الرجال المسلحين بدلا من البضائع 
وتمكين اين أحت جذية الاستيلاء بهذه الطريقة على المدينة التي 
حلم بها له :ول بسیه وملهالأسطورة کما هو واضح من 
طريقة اشتخال جهازها السردي على فكرة الوصول إلى الدینق 
بواسطة «هجرة» موهة القاصدء تعمل في انجاه واحد هو تبریر 
وصول الجماعة البشرية إلى الدينة - أحيراً - وامتلاکها. ولا ریب 
أن مشهد قافلة من الابل تجوب الصحراء وت السير صوبهاء يُعيد 
تذ کیرنا بالقحوی النهائية للأسطورة المؤسّسة» أي حملتا على تقبل 
فكرة وصول والجماعة)» إلى الدينة بعد رحلة شاقة مغامرة خطرة» 
مؤهة الأهداف جیدا فبدلاً من أن يحمل (قصير) القماش 
والبضائع والعطور إلى مدينة الزبّاء كانت الحمولة رجالاً مسلحين 
مخبئين في الصناديق؛ التي وضعت فوق ظهور الإبل. في سياق 
هذا الخطاب الأسطوري تظهر المدينة على أنها رمز الثراءء ولذا زعم 

بعض الإخياريين أن [ارم] هي تدمر > ربا انطلاقاً من نوع التماثل 
لظاهر ي في المدينتين7! 2١‏ هذه أيضاً هي المدينة التي یحلم بها الملك 
والأعرابي على حد سواء» بل إن 7 سوف یستعیر من الأعرايي 
اجل الوصول إليهاء أدواته الحياتية» وسائله الخاصة في الانصال» 

نعني الإبل. من المحتمل أننا إذا ما سرنا قدماً على هذا الطريق» 
یک آن نسرد طائفة واسعة من الأساطير المتصلة بحلم الوصول 
إلى الدينة العجائبية, لأن لهذه الفکرة معنی مشت رکا ومحدداً 
يجمعها في إطار ناظم خفي يعمل بواسطة آليات غاية في التنوع. 
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الفصل الأول؛ البحث عن لإرما 


وبا أن مطلب الوصول إلى «المدينة) مطلبٌ قائم بذاته يتطلع إليه 
املك والأعرابي أيضاء فان إخفاء وتمويه المقاصد يبدو آنل أمراً لا 
يحتاج إلى تفسیر. قد لا يتعلق الأمر بصورة مباشرة ب «التوشع» 
الحربي أو السلمي؛ فهذا بدوره» يندرج في منظومة الأدوات لا 
الأهداف» إِذْ الهدف الاستراتيجي الحقيقي یکمن في مكان آخر 
من التظاهرة المسلحة. 

امتلاك «سه المدينة» احتكاره» هو ما يبدو هدفاً حقيقياً؛ فما دامت 
المدينة تشكل لغزاً. سرا عصياً على الفهم وبعيداً عن التناول» فان 
الك (الخليفة كذلك) سوف يسعى وراءه ود تطلب الأمر 
«نظاهرة مسلحةه كما هو الحال مع سداد الذي أرغم ملوك 
الأرض قاطبة على الإذعان لأمره بتسليم ما لديهم من المعادن 
الثمينة» وهو ما يبدو أنه المُحوك غير المرئي وراء تسبير قافلة من 
الإبل المحكلة بالرجال المسلحين بدلا من البضائع. هاتان 
الأسطورتان تقولان شیاً محدّداً عن المكبوت في الخطاب 
الأسطوري» فاللك قد لا يجد مناصاً لأجل بلوغ المدينة» امتلاك 
سرهاء من استعارة أدوات البدوي» الذي تمكن بواسطتها من 
الاتصال بالماضي ومعرفة اللغز. وییدو أن هذه الاستعارة تقع في 
قلب إشارات مركزية متنوعة يرتبط فيها دخول المدينة بتمويه 
القاصد تمويهاً جيداً» وقد عكست العتقدات العريية القديمة, 
وبأشكال مختلفة» هذه الرغبة المكبوتة وأعطت عنها صوراً 
أسطورية متناثرة هنا أو هناك» في الإخباريات » وما محاولة 
فإبليس» العودة إلى الجنة إلا واحدة من هذه الصورالقديمة والمنسيّة. 
لقد كانت محاولته مموّهة ببراعة أيضاً: أن یدخل الجنة بواسطة 
حيوان. يروي الثعلبی(۱۳) كيف أن (إبليس» حاطب الحية راجياً 
منها أن تساعده في دخول الجنة سرأء أن يدحل في جوفها لتنقله 


لق 


إرم ذلت العماد 


إلى موطنه القديم الذي طرد 27 والبية في الميغولوجيا الإسلامية 
تختلف في صورتها السماوية اختلافاً جذرياً عن صورتها الأرضية. 
فهي (من أحسن الدواب التي خلقها الله تعالى» لها أربعة قوائم 
كقوائم الب إنها على مثاله وصورته كما يرى التعلبي؛ ولذا 
آدخلته (في فمها ومرّت به على 8 وهم لا يعلمون فأدخلته 
الجنة)”؟ ٠‏ مماهاة الحية بالیعیر(*٩‏ تخفي» هي الأخر ی» مُعتقداً 
عربياً قدياً سنری أثره في فكرة التمويه التي توصل البدوي أو 
الخليفة أو اللك وعبر الصحرای إلى المدينة العجائبية» على أن الأثر 
الذي تخلفه صورة من هذا الطرازء يظل .برغم كل شيء دالاً على 
الرغبة الشيطانية المتأصلة فى النَفْس البشرية للعودة إلى الجنة» 
لاسترداد نفسه ووطنه القديم. أي أن یمود کات أسطورياً كما 
كان في الرمان الأول متخلصاً من هيئته البشرية الأرضية. تروي 
مختلف المصادر الإخبارية العربية أن (آدم)» الإنسان الأؤل» عبدما 
طرد .من الجنة كان رجلا أسطورياً: رکانت رجل آدم على :الجبل» 
ورأسه في السماء» يسمع دعاء الملائكة وتسبیحهم.. فهابته الملائكة 
واشتكت إلى ربها فحطت قامته إلى ستين ذراع. 

إن البدوي .وهو يدخل [إرم] يصبح جزءاً منهاء أي جزءاً من 
أسطورتهاء ولذا بحصول الإنسان على امتياز دخول المدينة 
العجائبية, یحصل علی امتیازه الفقود وأن يكون جزءاً من 
أسطورتهاء والإنسان» كما تقول سائر الميثولوجيات الدينية ويوجه 
آحص العربية - الاسلاميت كان جوا من «اجنةه» لا من مفهومها 
کمکان ولا - وهذا هو الهم - من مفهومها کزمان فالجنة هي 
الزمن الأسطوري الأول الکثف في صورة مکان ساحر وعجائبي. 
ذلك ما ببرر جریا على الأقل وفي سياق الخظاب الأسطوري» 
حرص أمير المؤمنين على أن یستمع بنفسه إلى الأسطورة من فم 
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الفصل الأول؛ البحث عن [ارم] 


عبد الله بن قُلابة لا من أي شخص آخر إِذ هذا وحده ما يثير 
فضوله ويمكنه من عرض نفسه کمنافس؛ يزاحمه على استخدام 
الأدوات ذاتها في الاتصال بالعالم العجائبي» الغريب والمفارق» 
وبالفعل فان (عبد الله بن قُلابة) سواءَ أكان شخصاً حقيقياً أم من 
اختراع القصّاص زكما يرى المسعودي) قد غدا بفضل هذا 
الاتصال» جزءاً عضوي من المدينة الأسطورية [إرم] لا برصفها 
مکان بل بوصفها زماناً مطلقاً. إنه بفضل أدوات اتصالء مألوفت 
ولکن ممؤهة الأهداف والأغراض تمكن من العودة إلى الزمن 
الميثولوجي» اخترقه واندرج في سیاقه. ولذا فمن المنطقي أن يدخل 
الخليفة في تبافين محموم مع الأعرابي» يدحض مزاعمه وفي الآن 
ذاته يريد منه أن يُطلعه على السر. ستخفق كل محاولة مهما 
كانت حصيفة للبرهنة على أن ابن قلابة هذا كان شخصاً موجوداً 
حقيقة في عصر معاوية» لأنه في الأساس خرج عن نطاق الزمن 
الواقعي/ التاريخي ودخل في الزمن الميثولوجي منذ اللحظة التي عثر 
فيها على المدينة المضاءة. 
بيد أنناء مع هذاء نفترض أن بالإمكان التوصل إلى فهم مقبول 
لغزی التنافس على أدوات الاتصال هذه» والتي أثارت فضول 
الخليفة» قافلة الإبل الضالة في الصحراء (وسنرى ذلك في حكاية 
شهيرة عن لقاء معاوية بوائل بن حجر أحد أشراف حمير عندما 
طلب منه أن بردقه خلفه وكان ابن حجر يركب ناقته» لکن هذا 
بغرور وكبر الحميريين العروف» رفض هذا الأمر وترك معاوية بيشي 
في لهيب الصحراء إلى جوار الناقة) 9 ©. هذا التنافس له ذكرى 
دفينة ید ركها معاوية جيداً لأنه اضطر مرغماًء مان إلى أن يشي 
فی ظل ناقة «ملك» حميري صلف» ذات م شديد ار في 
السحراء. مهما يكن من أمرء فان فكرة ما تقبع خلف الإلحاح 


و 


ارم ذات العماد 


اليثولوجي على ممائلة الدينة بالجنة» ون هذه - أخيراً ‏ تقبع في 
قلب الصحراء» لا شك أن وجود «الجنة الأرضية» في الصحراء 
وليس في أي مكان أخرٍ كما تراوى ذلك للأعرابي الباحث عن 
بل لا تندرج في واقع لأس بالفكرة النشيطة والحيوية عن (الجنة 
القرآنية؛ التي جهد الإسلام البکر في اتجاه تثبية يتهاء كأساس متين من 
أساسات الرسالة الدينية الجديدة للعرب» و وبدرجة أكثر اتساقاً 
مع موقف الرسلام من العتقدات القدية في الجريرة العريية؛ بفکرة 
«الفردوس لارضي» التي عرفها وعاشها عرب الجاهلية بتجليات 
دوریف وأحياناً متواصلة» ففي الجزيرة العربية أدرك عرب الشمال 
(الحجازيون) وقبل وقت طریل من صعود دور مكة في عالم 
السياسة والمال» المعنى الحقيقي الحضارة أبناء عمومتهم في في الجنوب» 
فهي «جثات» زراعية مزدهرة وعجائبية» ستجد صداها في الاسم 
القرآني الشاسع (جنّات عدن)» والتي نجد رديفها السومري في 
الملاحم الشعرية» واستطراداً رديفها التوراتي» لكن اسم (حديقة 

الرحلمن) التي ارتبطت في وقت ما من الإسلام المبكر بنبی اليمامة 
الكذّاب تلفت انتباهنا في هذا الصدد؛ فهي برأينا وثيقة الارتباط 
بالعتقد العربي القدم عینه عن لبنت ومن احتمل أن عبادة الإلهة 
(روضا) التي تعني بلغة ثمود (الحسنء الجمال) تصبٌ في الاطار 
ذاته للمعتقدات» م عرب شمال الجزيرة العربية» 
احتفظوا على نحو ما في ذاكرتهم بصيغة راسبة من صيغ هذا 
الاسم الذي يظهر اليوم في صيغة (الرياض) المدينة الكبيرة وعاصمة 
المملكة العربية السعودية» ونحن نعلم أن المسافة بين ديار (ثمود) 
التاريخية ومدينة (الرياض) الحالية تسمح بافتراض انتشار عبادتهاء 
خصوصاً أن عبادة (روضا) انتشرت في أجزاء واسعة من الجزيرة 
العربية وتدمر (الأنباطء كذلك» عرفوا عبادتها) قبل أن تجد طريقها 


٤ 


الفصل الاول, البحث عن [إرمآ 


إلى نينوى مع حملة سنحاريب: ۷۰4 - ١1۸ق.م»‏ كما أن قبائل 
عربية عديدة عرفت عبادتهاء لد كان لربيعة بن كعب بن سعد بن 
زيد مناة صنم شهير يقال له(رْصّى) وهو تصحيف للاسم الشمودي 
(روضا). كل ما يعنيه ذلك» بالنسبة لناء أن التصورات الشائعة عن 
الجنة الأرضية في مجملهاء ويعناها الأكثر رفعة وسمواء وثيقة 
الصلة بلك الترعات الأسطورية رية التي عرفتها مختلف ثقافات 
امجماعات البشرية في الجزيرة العريية» لإنشاء نموذج أرضي عن الجنة 
السماوية» وأسطورة [إرم] في هذا الشحی تكرر الفكرة عبر [حاحها 
على أن (شدّاد) أمر بصنع «جنة أرضية) عتزا على الله تعالى» لأنه» 
وبحسب منطق الأسطورة» فعل ذلك تجسيداً لرغبته في تحقق 
ذكرهاء الذي كلما جاء في أي سياق من السياقات أثار شجونه 
بيد أن هذا النموذج - في النهاية - لم يكن سوى مدينة. من المؤكد 
أن العماهي داخل منظومة المعتقدات العربية القدية بين دنام 
والمدينة) لم يكن ابد مصدر التباس من أي نوع أو شکل 
وبافتراض وقوع ذلك لسبب من الأسباب» فإن وجنة عدن» التي لم 
تكن أسطورية تمامأء عبرت عن تلك الدرجة الرفيعة من التمدن 
التي شهدها الجنوب الزراعي في عصر مملكة (سبأ)» با يحمل على 
الظن أن المكوّن الرئيس في فكرة العرب القدامى عن الجنة لم يكن 
دائماً مكوناً میئولوجی وأن الواقع» بالضد مما نتوهم» كان يلعب 
دور المكوّن الاکثر ديناميكية في نشوء هذه التصورات. 
إن بعض الدارسین العاصرین(*) يعالج بشيء من التسرع مسألة 
التمائل رالتشابه» اتعاش) بين «ابِنةه في العتقدات السرمریة» 
وةالجنة) في التوراة طِبقاً لفكرة ر تقول بأن كثرة من «الواد» التورأتية» 
هي في الأساس من تأثيرات الثقافة السومرية - البابلية» ومن هذه 
دالواد) مادة (اللجنة» التي يشتبه عبد الواحد بأنها ذات أصل 


£ 
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سومري. إذ كان یحق للمرء إبداء قدر من الاحتراس حیال مثل 
هذه التتائج وأهميتها العلمية» فان من الهام أيضاً التنويه با یکن أن 
تثيره من م لذن الخلاصة القائلة بان هذه الفكرة أو تلك 
لها ما بمائلها في الثقافة السومرية - البابلية» تحجب عن أنظارنا 
حقيقة حقيقة جوهرية تتصل بطبيعة الأرضيات الثقافية والروحية المشتركة 
في العالم القديم (على الأقل عالم الساميين)» وأغلب الظن أن هذا 
النمط من المعالجات» دون التقليل من قيمة اجهد المبذول فيهاء 
يحكم على نفسه سلفء ربا بفضل طابعه السجالي» بأن يقبع 
داحل هذا الإطار امحدود» وبالتالي سييقي مسألة التماثل بين أفكار 
«السومريين» وأفكار «العبرانيين» فى نطاق التأثير المحتمل للثقافة 
السوهرية - البابلية على اليهود لین السبي البابلي. مثل هذه الطريقة 
في معالجة مسألة شديدة الحساسية» تظل - برأينا - أقل ديناميكية ما 
تتطلبه مساهمة علمية معاصرة» تعالج مسألة التمائل في المعتقدات 
حارج كل إطار محتمل للتأثین الباشر وغیر الباشر للثقافة البابليةء 
والأحر ی أن تعالج داعل إطار البادلات الثقافية والروحية بوجه 
لأن مختلف الجماعات البشرية القديمة كوّنت أرضيات 
مشتركة عن المقدس وتجلياته» فما يبدو فكرة «توراتية» ذات جذور 
سومرية لا يؤكد حقيقة التأثير البابلي» بمقدار ما يشير إلى تلك 
المشتركات المتنوعة والغنية. ويبدو أن إغراء «الفکر المقارن» لا يزال 
قوياً في ا خط العام للدراسات المعاصرة في هذا الميدان» ولكن من 
المشكوك فيه أن تقدم مثل هذه المعالجات حلولاً حقيقية وللفز 
التمائل» الوهمي إذا ما ظلت تنسج على هذا النوال» » وثنظم ما 
يشبه «الحملات الدرسية» لإثبات التأثير المحتمل لهذه العقيدة 
القديمة بتلك مع أننا يمكن» على العكس من ذلك» أن نکشف 
إمكانات جديدة باستمرار لمعالجة مسألة التمائل هذه إذا ما أمعبًا 
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الفصل الأول؛ البحث عن إلرم] 


الفكر في الأرضيات المشتركة. بالضد من ميول «الفكر المقارن» 
هذه وبالضد من نظرتها التي تبدو مع الوقت أقل جذریت وأقل 
إنتاجاً للأفكار لا بد من إجراء تعديل جوهري يطاول الأدرات 
والمناهمج المتّبعة في الدراسات التاريخية واليئولوجية إذ بالعودة إلى 
النصوص القديمة» الأركيولوجية والأسطورية والتاريخية» يمكن 
الخروج؛ وعبر قراءة متمعنة في الوقائع با فيها الهامشيت بنتائج 
حاسمة عن الطبيعة الخادعة والمضللة لذلك التماثل. لعل الاستمرار 
في البحث عن المتماثل» المُتشابه» دون هدف علمي محدّد 
سيفضي بنا إلى تكرار مقلوب لما قام به دارسون غربيون متعصّبون» 
سعى بعضهم إلى البرهنة» بخلاف ما نتوقع» على التأثير التوراتي 
في الثقافة الدينية المصرية القديمة. إن دراسة | .فلايكوفسكي 
(عصور في فوضی ٩٩‏ ثلا وهي دراسة غير حصيفة أبدأ» عدا 
عن كونها تمتاز بالفجاجة وروح الإثارة السطحية المدّعية للعلم؛ 
تعمل في الاتجاه المغاير تماماً للمحاولات الرامية إلى البرهنة على 
وجود تأثيرات بابلية أو مصرية في التورأة» وتذهب في هذا الاتجاه 
خطوة أبعد ما يحتمله حتى أشد المتعصبين في التيار التوراتي السائد 
في الأ ركيولوجياء إذ هي تسعی إلى إثبات حقيقة زائفة من قبيل أن 
إحدى البرديّات المصرية تتمضن «المواد» ذاتها تقريباً التي ترد في 
نصوص الضربات العشر التوراتية. أما النتيجة العلمية التي 9 
بها الرء من مثل هذا الادعاء فهي صفرء ما دام الأمر كله يدور في 
نطاق «ا کتشاف» المواضع التي جرى فيها التأثير احتمل. وهلا 0 
سئرى» ببساطت يحجب الحقيقة الأهم: وجود أرضيات مشتر 

في تصورات مختلف الجماعات البشرية القديمة للمقدس 11 
هذه الیول والنزعات غير النزيهة» وسواها من الأفكار التعجلة في 
قراءة التاريخ وا الأسطو رة» تفافم من نرعة إرغام التاريخ والأسطورة 
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إرم ذات العماد 


سواء بسوای على إبداء مرونة قسرية» فارغة احتویء أمام مطابقة 
هذه الفكرة بتلك» وماثلة هذا التصور بذاك. الشىء الجوهري الذي 
يتعيّن تأكيده في هذا القامب وفيما يتصل بمسألة التصور العربي 
القديم عن (الجنة» أن المعتقدات العريبة التى تستمد أصولها من بُعد 
ميثولوجي ضارب في القدم» ملت على الدوام أرضية صلبت 
متماسكة إلى حد ماء وخاصة إلى حد ما كذلك» نظراً -خصوصية 
البيئة» دون أن يعني ذلك أنها كانت «منظومة مقفلة؛» بل على 
العكس من ذلك يعني أنها تصدر عما هو خاص» لتنتج تصوراً 
یندرج في الفضاء الإنساني العام. ولذلك فان القبائل واجماعات 
العربية القديمة توصلت. وبأشكال مختلفة إلى التصورات ذاتها التي 
توصلت إليها جماعات بشرية أخرى على أساس ما هو مشترك: 
شکل التفهّم للسألة لقدسي وتجلياته. وبطبيعة الحال لم تكن 
اليهودية إبان ظهورها في اجزيرة العربية كديانة توحيدية» تعمل 
حارج إطار متقدات ۳۳ العربية القدية» وعلى الأرجح أنها 
عملت على غرار ما سیقوم به الإسلام , تالياً - على تطویر ودمج 
الشطر الأهم من هله المعتقدات التي كتت لبعضها أن يصمد 
ويستعر أمام ديانة كبرى» ومن غير شكء» فان فكرة «الجنة» التي 
يفاخر أو یتباهی «علم الأساطير القارن» باكتشاف صلة قرابتها 
القوية بالجئة السومرية» تقع في الصميم من تلك المنظومة الشائكة 
والمتراكبة من التصورات 0 أنتجتها الجماعات البشرية امختلفة 
تعبيراً عن إدراكها القطري» الفريزي» بماضيها الأسطوري 
كجماعات ذات أصل سماوي منسئ ومفقود» عرفت «الجنة) ذات 
يوم بعيد ستتاداً إلى نسبها المشترك مع آدم الأب الأسطوري 
للبشرية. هذه الفكرة شأنها شأن 4 أخرى أكثر حيوية 
تتجلی بأشکال متنوعة وبصور تلقائية دون حاجة مملحة تقرياً 


A 


الفصل الأول؛ الببحث عن لارج 


للافتر اض أو الاستعارق ما دام إنسان هذه الجماعات يحلم - في 
الاصل - بأن یتمکن وان بصورة رمزية من العودة إلى الجنة» حتی 
لو تطلب ذلك إنشاء نموذج أرضي. لقد عمل الاسلام بعد وقت 
طويل من انزياح اليهودية» وفي شطر مهم من الاهتمام المبكر الذي 
آظهر ه بهذه التصورات» على إعادة دمجها في الجانب الذي أبدت 
فيهء بقدر كافب من الوضوح؛ عدم تعارضها مع إنية التوحید 
الأساسية ولتکون بالتالي جزعاً حيوياً من الخطاب الديني» وحتی 
الیوم للا يزال الإسلام المعاصر (الشعبي) يعمل في السياق ذاته فهو 
لا يكاد یتوقف» ربا من دون أن يثير ذلك انتباهة وتحفظ رجال 
الدين المتزمتين» عن دمج بعض الممارسات والشعائر والطقوس 
الدينية (غير الإسلامية في حقيقة الأس)» وعرضها على أنها من 
صلب الإسلام. إن ليلة الخامس عشر من شعبان شام التي تعد 
(عیدا) إسلامياًء ولنقل مناسبة دينية في العالم الإسلامي؛ هي في 
الراسب الثقافي الديني لليمنيين تتعلق بمولد النبي (هود) ولیست 
من صلب الإسلام» ولكن يكن بالطبع امحاججة في هذا الشأن 
بابتکار مناسبة إسلامية لتوافق هذا التاريخ؛ وليتم استعادتها 
كمناسبة إسلامية» مع أنها في جوهرها تنتمي إلى معتقدات عربية 
قديمة سابقة على الإسلام. بيد أن هذه الممارسات وبفضل القيود 
الصارمةء التي تمنع إلى حد بعيد أي تأثير سلبي مناوىء للدم لم 
تظهر قط على أنها تنتمي بصلة قرابة محتملة بمعتقدات ما قبل 
الإسلام. بهذا المعنى يتوجب النظر إلى مسألة التمائل. 

إن التعديلات الجوهرية التي عرضها الإسلام على شعائر الحج 
والطواف (مثلا) لا يمكنها أن تطمس الاضي الحقيقي» الطفولة 
البعيدة لمعتقدات العرب الأسطورية بطقس الحج والطواف» بل إن 
الإسلام يوافق على أسطوريتها ويقرنها بالأدلة على أن آدم أول من 
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ارم ذات العماد 


أسس لهذه الشعائر. ينبغي في إطار هذه الفكرة العمومية والعابرق 
التنبيه إلى أهمية إجراء تقييم أكثر موضوعية لمسألة «الاسرائیلیات» 
فى الإخباريات العربية القديمة» والتى طالا نقدها مؤرخون قدماء. 
ومعاصرون» وأبدوا حيالها شيئاً من الامتعاض والتذمر. ومن جانبي 
فانتي أرغب يإجراء تعديل ضروري على بعض تصوّراتي التي 
قدمتها في مساهمة سابقة(' " عن الحدود التي يمكن التكهن بها 
بشأن تأثير (الإسرائيليات) فى البنى الميثولوجية العربية الاسلامية, 
في الواقع هناك حاجة حقيقية إلى التأكيد على أن العتقدات القدية 
للعرب» السابقة على الأديان الكبرى: اليهودية والمسيحية ثم 
الإسلام» تضمنتء وبأشكال متنوعة ما هو متماثل (متشابه» متناظر) 
في الصور الأساسية للآلهة والحياة الأولى في السماء. إن نظرة 
فاحصة ومتمقنة يمكنها أن تدلّنا بسهولة على حقيقة مهمة؛ فتلك 
الأفكار والتصورات» القوية والراسخةء الفتبتية على أنها 
«متمائلة»» امتازت بشكل أساسى بکونها الأرضية الحقيقية 
للثقافات القديمة في عالم العرب» بكل تنوعها وغناها الروحي؛ 
وهي مد كل جماعة بشرية» شعباً أو قبيلة» بما يلزمها من «مواده 
روحية ذات إغراء خاص وجذاب» يساعدها على تطوير «تماذج» 
متمائلة. من ذلك مثلاً فكرة أن (البيت) الالهی؛ اللسماوي» له 
شکل «الکعب» ولیس أي شکل آخر؟ هذا ما نع به «الادق 
الواد» الروحية التي تنتجها العصورات المشتركة للمقدس. لقد 
عرف العرب عبر تاریخهم الطویل إلى جانب «الكعبة» الرکز 
الروحي العظیم للعرب» و کعبات» آخری متناثرة هنا وهناك» وتفید 
هذه الواقعت التي ذکرها معظم الا خباریین» بجملة من القائق؛ في 
أساسها أن تشظي فكرة «الکعبة» إلى «کعبات» هو في أساس 
حقيقة التجلي المطلق, الستمر واللانهائي للمقدس» كما عاشها 


O. 


التصل الأول» البحث عن ارم 


العرب في تاريخهم القديم. ثمة ملاحظة في هذا الصدد لا بد من 
تسجيلهاء فقد جرت عادة العرب قدي أن تشترك بضع قبائل فى 
عبادة له واحده صنماً أو وثً؛ والتعتد كذلك فى بيت عبادة 
واحد» ولكن يحدث أحياناً أن تختص قبيلة بصنم واحد فقط 
تتعبّد إليه وتضعه إلى جانب الأصنام ۳۹ ی داخل بيت العبادة 
المشترك0'"©. وقد آسهب الأزرقي في ذکر بيوت العبادة هذه 
وذلك ما فعله ابن الكلبي (مثلاً: الأصنام). نا نعتقد بقوة أن 
تشظي فكرة (الكعبة) با هي بيت للعبادة إلى «کعبات» هو في 
أساس التصوّر القديم عن الكيفية التي ينتشر فيها «المقدس» في 
الأرض؛ وهي لا تقع في نطاق النزاعات. الدينية أو التنافسات القبلية 
كما يتبدى لأول وهلة من قراءة بعض الوقائع التاريخية الصحيحة؛ 
وإما قبل ذلك في نطاق الطبيعة التحريضية لهذه «المواد» الروحية؛ 
التي تدفع بكل جماعة بشريت شعباً صغيراً أم قبيلة كبيرة» إلى 
إنشاء «نموذج»؛ خاص عنهاء ماثل للدموذج الأصل» وهذا ما ندعوه 
ب وللأر ضيات المشتركةةء إذ لو كان الأمر يتعلق بالفعل بتزاع ديني 
حول الکان؛ يحرك نزعات التکرار هله؛ فإنه لأمر منطقي أن 
يجري على أساس آخر ومغاير: نعني امتتاع القبائل المتنازعة حول 
«المكان المقدس» عن تكرار اللموذج الأرضي الأصلي الذي يملكه 
الخصوع القبليون؟ لا يعني هذا أننا جرد الصراعات القبلية حول 
«الكعبة» من طابع التنافس احموم لاحتكار النموذج الأصل 
للمكان القدس, بل إننا نؤكده في الواقع ولكن في سياق مغايرء 
فهذا التكرار لدموذج الكعبة (كعبة نجران في نجران» وكعبة غطفان 
والكعبة اليمانية المسماة ذي الخلصة» وكعب) داخل الجزيرة 
العربية» يخفي التقيقة الأكثر جوهرية في الطابع الاستثنائي للتنافس 
احموم بين الجماعاث؛ نعني الكيفية التي تنيح الأرضية المشعركة 
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إرم ذات العماد 


للمعتقد الروحي: کوجیهاء ولکل جماعة راغبةء أن تنشئ 
شوذجهاه الخاص بهاء والتمائل مع النموذج الأصل. بذلك لن 
يكون أمراً حقيقياً لو أننا افترضنا أن هذا 9 
«البادلات» الروحية بل في حقل «الاستعارة» من الآخرين» أو ما 
يمكن أن نسميه أخيراً ب «الاقتراض من الجيران». ثمة آمر آحر پلفت 
انتباهنا في هذا الصددء الأسماء المتعدّدة والكثيرة للكعبة. نحن 
نعلم أن العرب سيمت الكعبة بأسماء عديدة طوال تاريخهاء فهل 
كانت هذه الأسماء «قديمة جدا بالفعل؟ إذا كانت هذه الأسماء 
ضارية في القدم كما يقال في الإخباريات وكتب التاريخ» فمن 
باب أولى أن التوحيد الإسلامي با هو توحيد نهائي» كان 
في تجاه (توحید) اسم البيت الإلهي؟ هل ثمة علاقة» إذن» ين 
تعدد أسماء الكعبةء والأسماء الحسنى له 


بكلام آخر: هل هذا التعدد هو من «بقايا» التعدّدية الالهیت أي من 
تجلیات القدس؟ يكن افتراض ذلك» ما دامت أسماء مثل 
(الرحلن) ورالسلام) مثلاً هي آسماء معیودات عربية قديمة. الامر 
الهم ليس هناء بل في الفكرة القائلة بأن ما نتصو نتصوّره تمائلاً هو في 
حقيقة الأمر من التصورات الشت رک وهذا برأينا ما يشكل مفتاحا 
مهماً في فهم أسطورة [إرم] التي «تتنقل في البلاده بتعبير ابن كثيرء 
وذلك ما سنراه أيضاًة صورة تعدّد أسماء مكة التي عرفت تعدّداً 
مائلاً في أسمائها. ملد قصيدة من نظم القاضي أبو البقاء بن 
الضياء ال وهي من سبعة أبيات فقط نحواً من ثلاثين 
اسما قديما 1 لكة منها: (صلاح وکوثی والحرامء وقادس» وحاطمةه 
ورحم» وقادسة» وأم رحمن). يعكس هذا اتترع في أسماء مكة 
على غرار انشطار (الكعبة) إلى (کعبات) جزءاً عضوياً من الطاقة 
الديناميكية لأرضية العتقدات العريية القديمة» التي تتيح امتلاله 
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الفصل الأول البحث عن [إرم] 


(الشيء الخاص) من المقدس بالنسبة لكل قبيلة» فإذا ما صَعْبَ 
عليها إنشاء «نموذج: ممائل من المكان المقدس» وتعذّر ذلك بصورة 
من الصورء فان طلاق اسم خاص بها على هذا المكان» تبادر إليه 
هي أو أي جماعة أخرى مثلهاء سيكون حلا رمزياً مقبولاً. ولذا 
بوسعنا التأكيد أن تلك الأرضية الصلبة من العتقدات قد عرفت 
بمرور الوقت» أشكلاً غنية وفقالة من الانشطار الرمزي للمقدس» 
الذي يكن كل جماعة بشرية من امتلاك التصور ذاته في صورته 
الرمزية الکثفة. . وفي (حقل المقدس) فان سائر الجماعات والشعوب 
والقبائل الصغيرة ة أو الأقل شا جد نفسها على الدوام وهي نطوّر 
معتقدات مشتركة بحسب بيئاتها وهوياتهاء وبرغم التراعات 
الضارية بينها. وبطبيعة الحال لن يشذ «بنو إسرائيل» كجماعة 
صغيرة وقدية من شعوب وقبائل ا جزيرة العريبة» عن هذه القاعدة» 
فهم واد طوروا وانفردوا عن بقية الجماعات بديانة توحيدية» خاصة 
بهم غير أنهم مع ذلك وجدوا أنفسهم يغرفون من النبع المشترك 
ذاته» ولذا فان ما مد تالا - في ثقافتنا العربية الاسلامية 
وإسرائيليات» تخترق الأخبار والعزویات التواترة هو في التحلیل 
الأخيرء جزء عضوي من تلك الأرضية الروحية التي اندمج فيها 
كل عنصر ممائل وشبیه» وستندمج هي ایضاً في بنية الديانتين 
الكبيرتين التاليتين لها. وسنری تالياء كيف أن [إرّم] التي تبدو 
للبعض منا وكأنها أسطورة» قابلة لأن تندرج ضمن 
«الإسرائيليات»» إنما هي من «بقایاه معتقد عربي قديم عن الحنين 
إلى الجنة. 


ارم ذات العماد 
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من نص الأسطورة كما رواها التعلبي: عرائس الجالس. 

مستتد رواية التعلبي (عرائس المجالس؛ 47 )١‏ بصورة أساسية إلى رواية عبيد بن 

لزي ا جزمي آخبار الیمن ذیل کتاب وهب بن منبه (التيجان» طُ صنعاي وهو 

شأن ٠‏ کثیرین» يقل عن النص الأصليء وتثرف من تفاصيله محتفظاً لفسه بحق 
احدخل. التعابي» عرائس امجالس؛ دار الكتب العلمية؛ بيروت» لبتان» ۱۹۸۱ : أي 

إسحق آحمد بن محمد بن إبراهيم النيسابوري العروف باللعليي). 

(أيين) هي البوم الحافظة الثالئة في جنوب اليمنء وقد زرتها عندما كدت أعيش في 

عدن لأكثر من عام (شتاء وصيف ۱۹۸۰). تمتاز (أبين) بطيب هوائها وكثرة 

أشجارها الشمرة. وهناك أجزاء واسعة من أرضها تشكل امندادا طبيعياً لاصحراء وقد 

قهر السكانٍ المحليرن ظروف الطبيعة القاسية بالزراعة المنظمة» وحسب معلوماتي فإن 

مسحاً جديا للآثار فيها لم یج حتى الآن. 

مروج الذهب. ج ۲» ص 1٠١8‏ ط یه دي منيار وبافيه دي كرتاي» ترجمة شارل 

پلاه بيروت ۱۹۱۰ منشورات الجامعة اللبانية» قسم الدراسات التاريخية. 

عبيد بن شّية الجرهمي؛ أخبار اليمن» ذيل كتاب التيجان» ط صنعای مركز 

الدراسات» بلا تاريخ نشر. 

ابن خلدون» المقدمة ص .٠١‏ 

من الواضح أننا نقيم تمسزاً بين تفیل من للعتقدات القديمة عند الجماعات البشرية 

والقيائل في إطار شبه الجزيرة العريةء فالمكوّنات اليثولوجية تحتفظ» عن مثيلاتها 

المكوّنات الديتيت بمسافة ملتبسة ومع ذلك يمكن تعمیق هذا التمایز احدود 

باستمرار» لأن الديانات القدية ون تضمعت ميثولوجيا دينية خخاصة بهاء إلا أنها 

تظل أكثر مانعة على التماهي مع میثولوجیا نابعة من بيعة تختلط فيها الكهالة 

بالسحر والرافة بالشّعيرة الدينية. 

پوسف» 55: ۰۱۰۰ 

أنظر الفصل السابع. 

الطيري» المصدر نفسه ج ۱؛ ص ۰.۳٩۹‏ 


۰ الصدر نفسه ج ۲؟» ص ۰۲۱۷ 
(۱۱) آنظر الفصل الثاني» لغز الدينة. 
(۱۲) عرائس اجالس؛ ۳۰ 


o 


الفصل الأول: البحث عن لارا 


(۱۳) عرائس اجالس: [قصص الأنيايي» دار الكتب العلمية» بيروت» ۱۹۸۱ (توفي 
التعلبي: ۲۷٤ه).‏ 

)١4(‏ عرائس اجالس» المصدر نفسه. 

)٠١(‏ هناك أشكال لا حصر لها في هذا الیدان» نكتفي بهذا اثال؛ لأنه يساعد ‏ من 
وجهة نظرنا - في عرض مكثف مکرّس لغرض محدود. 

)١7(‏ عرائس المجالس» المصدر نفسه. 

(17) أنظر الفصل الثاني. 

(۱۸) كل ما يمكن قوله في التهاية عن مساهمة عيد الواحد: أنها برغم طابعها الأكاديمي 
الجيد نسبيأء انغمست في خطاب سجالي. كان یکن التوقف طويلاً عند هذه 
الدراسة لو كان موضوع دراستنا الحالية يسمح بذلك؛ ومع هذا لا بد من التتویه 
بالأهمية العلمية لدراسة عبد الواحد با أنها تعر عن اتجاه حيوي جديد في صفوف 
العلماء العراقيين الشباب. (أنظر: فاضل عبد الواحد علي؛ من سومر إلى التوراقه 
دار سيئاء القاهرةء الطيعة الثائية» .)١955‏ 

)١9(‏ فلايكوفسكي» عصور في فوضىء ترجمة رفعت السيدء القاهرة: دار سينا للنشره 
2-1۹۰ 

(۲۰) الشیطان والعرش» دار ریاض الرس للكتب والنشرء بروت» دنه ۰۱۹۹ 

(۲۱) بالنسبة للعرب القدماء» لا يشل الصنم أو الوئن سوی وسيط مع القدس» ولدا فان 
(بيت العبادة) يمثل روحياء مكانة آهم لا تقارت بالصتمء الذي يمكن هجره والتخلي 
عنه. السخرية من بعض الأصنام أكثر الظواهر شيوعاً في تاريخ الوثثية العربية. 
أنظر مفلا أخبار مكة, للأزرقي» دار الأندلس» ج ۱ بيروت» تحقيق رشدي الصالح 
ملحسن» وهناك نسخة مصورة في قم: اتشارات الشریف الرضي ۰۱۹۸۳ 

(۲۲) آخبار مکة» الصدر نفسه ج ۰۱ ۲۷۹ 


إرم ذات العماد 
ایضاحات: 


- رواية اليسايوري التعلبي (ت: ٠۲۷‏ ه) في: عرائس اخجالس: قصص الأنبياء ترد 
في مصادر عدة» قدية» لكن الرواية الاهم - برآینا - من حيث اتفاصیل جدها عند 
میید بن شّؤية الجرهمي ووهب بن منبه. الاهش في بعض الروايات (رواية 
الستطرف. مثلاً: ؟) أنها تجعل من ابن قلابة صحایاا 

- المسعودي مروج الذهب: آثرنا اختصار رواية السعودي مع أن من مزاياها الفريدة» 
الجائب اخلر رالشكاك وهنا يتجلى في طريقة السرد. إنه مير تمييزاً دقیقاً بين 
(الخبر) ومحتواه» فهو ينقل الخير بوصفه إرسالاً متواتراً عن عدد من المسؤولين 
المياشرين عن نقله» وتبعاً لأهمية ومكائة كل رار سيحدد المسعودي موقفه» في 
النهاية» من الخبر ذاته, فإذا كان الناقل شخصاً بوزن عبيد بن شزية الجرهمي أو 
كعب الأحبارء فهذا يعني أن من يُسند إليه الخبر هو رجل ثقة. 

- عبيد؛ لاه (أنظر: طبعة صنعاء - مركز الدراسات اليمني من كتاب التيجان لوهب 
بن منيه وهي الطبعة الوحيدة التوفرة؛ ولكن غير احفقة بصورة صحيحة) يروي 
جملة من الأساطير؛ بعضها له أهمية فائقة بالفعل, ولذا فان ما يقوله في هذا الصدد 
یندرج في سياق مهمته كإخباري. 

- اين خلدون المقدمة ص :٠١‏ يشير ابن خلدون إلى أن الطبري والزسخشري والثعالبي 
هم من أشاع فكرة کون عبد الله بن قلابة كان صحاياً؛ وهو يحيل جزعاً من 
التشوش والاضطراب في رواية الأسطورة على أنها تاريخ؛ إلى ما يسميه ب (صناعة 
الإعراب) التي جعلت من ارم مدينة صفتها «إذات العماد» ويرى أن ذلك أقرب 
إلى الکذب وأنه بندرج في عداد المضحكات ووالخرافات». 

- يُنظر إلى النص الديني ني الدراسات المعاصرة إلى كونه «سبيكة» واحدة» صلدةء ولا 
يتم الدمييزء بالتالي» من داخل بنية الخطاب الديني بين ما هو [تشريع إلهي] وما هر 
ميثولوجيا في الآن ذاته. مثلاً: 3: دراسات نصر حامد أبو زيد كنموذج عن هذا الخلط 
الريع؛ لأن کل خحطاب ديني ينطوي في الواقع على عنصرين يتعيّن باستمرار فك 
الارتباط بينهما عند التحليل؛ فليس صحيحاً ‏ مثلاً ‏ أن كل ما برد في النص 
المقدس هر مجرد ميثولوجياء لأننا في هذه الحالة ستكرر موقفاً قدياًطالما کژره الذين 
رفضوا الإسلام ثم قبلوا به نعني قولهم عن القرآن الكريم أنه من أساطير الأوليني» 
بينما كان القرآن رسالة ديئية فيها تشريعات أساسية للحياة الاجتماعية. فضلاً عن 
ذلك نان الوتف التعسفي من النص القرآني في الدراسات المعاصرة» والقائل بكونه 
«ميثولوجياة؛ لهو الدليل القاطع على وجود منهج خحاطیء ونظرة سطبحية للأساطير. 
ولذلك فحن نقيم تييزاً داحل النص القرآني بين ما هو سرد له وظائف وعظية, 
إرشاديةء تستند إلى ثقافة أسطورية سائدة ومعاشة نحن نقسٌ عليك أحسن 


كه 


الفصل الأول: البحث عن [أرمآ 


القصص» وین ما هو تشريع له أغراض حياتية مباشرة تتصل بنظيم حياة الجماعة 
الإسلامية وبالرسالة التي حماتها للبشرية. 

يوسف: ثمة إشارة صريحة في إسورة يوسف) إلى کون بني إسرائيل؛ أي سلالة 
يعقوب المياشر كانوا من الجماعات البدوية: #ؤوجاء بكم من البدو رهذا يعني أن 
هذه الجماعة عاشت بالفعل مع العرب العاربة کجزه عضوي منها ولا علاقة لها 
باليهودية؛ لأن البهودية انتشرت تالياً. وحتى التوراة لا تشير أبداً إلى أن إبراهيم 
واسخحق ويعقوب والأسباط هم من اليهود. الخلط بين البهود وبني إسرائيل أقوى من 
كل محاولاتنا ويا للأسف. 

- الطبري: يصعب في هذا الإطار معالجة أسطورة جذيمة ورقّاش مع أن لها صل 
حميمة بموضوع الدینت وذلك بسبب طبيعتها المستقلة كلياً كأسطورة. هذا ما 
يفرض علينا معالجة مستقلة في وقت قريب إن شاء الله. 

السمودي: الأمر ذاته ينطبق على رواية السعودي لهذه الأسطورة. المهم في هذا كله 
أن أسطورة دخحول الأعرابي إلى المدينة» تکتّف إحساس قاطني العالم اللأعضوي 
حيالها. 

عرائس المجالس: تصوبر الحية كدابة لها قرائم بع يكن أن يكون له دلالة خاصقه 
ففي ثقافة البدوي لا يكن للجنة أن تبلغ أو أن يصل إليها المسافر والمهاجر دون 
الناقة أو البعير. كل الینان التي وصلها العرب في تاريخهم الأسطوري وهي «جئات 
آرضية» مزدهرة» كانت بفضل البعير» فهو الوسيلة الوحيدة لتخطي العالم اللأعضوي 
وتجاوزه» ولذلك جرى تخیل الحية وكأن لها قوائم بعيره عندما كان الأمر يتعلق 
بوصول إبليس من جديد إلى الجنة. 

كذلك: [ذن» دخول الجئة من جديد بعد الطرد هو حلم أزلي؛ ولا بد من استخدام 
إللحية الشبيهة والماثلة للبعير لقعلع عالم الخطيئة وصولا إلى الغفران, 

كذلك: کان آدم حسب المصادر القدية «عملاقا» ولكن الله سبحانه وتعالى حط 
من فامته. هذه الفكرة تتضمن معنى رمزیاً للعقاب: تقزيم آدم العملاق يتوازى ماما 
مع طرده من الجنة. لقد تبدّل آدم كلياً بعد طرده وأضحت قامته الجديدة: البشرية 
دليلاً على انزياحه من العالم الإلهي. 

عصور في فوضى: أ. فلايكوفسكي: هذا الكتاب تموذج ممتاز عن الأسلوب الغرغائي 
في معا/جة موضوعات التاريخ الشائكة؛ عبر استنطاق التوراة وحدها ومحاولة تطويع 
ما يرد فيها ليطابق ما برعم أنه ورد في البرديات المصرية؛ أو العكس. تجري محاولة 
لوضع علم الآثار في خدمة هدف سياسي وضيع. هلا الکتاب؛ إجمالاء يغرفٌ من 
البكر الراكدة ذاتها. 


لاه 


لغز الدينة 


«فشع البنادق فلم يجد لها ريحاً. فأمر بيندقة منها قُقثْه 
فسطع ريحها بسکاً وزعفرالاً فصدّقه عند ذلك. ثم قال 
معاوية: كيف أصنع حتى أعرف اسم هذه المدينة. ولَنْ هي 
وق بناها. واللّه ما أعطي أحدٌ مثل ما أعطي سليمان بن 
داو درع). وما أظن أنه كان له مثل هذه المدينة؟ © 
المدينة هي حلم كل ضائ» تائه ومنفي. أشواق 
الفرد أي فردء لبلوغهاء لا ترقى إليها أية أشواق 
أخرى» وفي الدينة ایض سوف يكتشف كل (تائه) هويته ويتعرف 
إلى نقسه. 
لا بد أن أسطورة (اليهودي التائه) تفع في هذا النطاق؛ وقد یم 
تحليل نزيه للحلم البهودي القديم ببلوغ (آورشليم) كما رت 
صورته التوراة برهاناً کافیاً على أنه صدىّ لحلم غابر عاشته 
معظم الجماعات البشرية البائدة: حلم العودة إلى اتف 1 عبر 
98 إلى المديئة (الجئة الأرضية). إن التمائل ہین صورة el‏ 
وأررشایم) كما سنری في فصل دن هذا النظور تحدیدا 
3 المدينة الصحراوية المضاءة» منجم الذهب الأسطوري لبدو 
في صورتها التوراتية» کتجل من تجليات لابع] هذه» ۱ العكس» 


۹4د 


ار ۴ ذات العماد 


كما قد يعتقد بعض قراء الأسطورة(). المدينةء بعد هذا کله» هي 
التجلي الأعظم للجنة السماوية ولكن بأكثر أشكالها رمزية بالنسبة 
لبدوي تائه» ولذا فان ما سوف يتراءى له من ثمارها وأشجارهاء إغا 
سيتراءى في هيكته الجديدة» المنبثقة عن القدسيّ وفي حيزه» استنائيا 
ومفارقا إلى الدهاية عن كل ما هو أرضي الطابع» فلیت اشجارها او 
ثمارها مثل ثمار وأشجار الأرض» وليت قصورها كقصور الارض» 
إذ كل شيء فيها مصنوع من الذهب والعادن الثميئة» النادرة ومن 
الأحجار الكرية البزاقته التي يحصل عليها الانسان» المزوّد بقوة 
تسلط خارقة للمألوف» رهيبة وكافية لارغام الأعداء والأصدقاء 
علی طاعته طاعة عمیای وتزویده بکل ما یلزم لبناء الدینة. حتى 
الناة لن یکون بوسع أحد آن براهم» وسیتم حجبهم ماما عن 
الأنظار» فهم (قهارمت) في [إرم] وهم الجن في تدس" والملائكة 
في (مكة) والكروييم في (أورشليم الجديدة)(". 

لقد حصل (سيمان) على ما يلزمه من الذهب بإرغام صديقه 
(أحيرام) بواسطة لغز عجر عن حله. بینما أرغم (شداد)» لأجل پناء 
زارم]» أربعة من جبابرة الأرضء على تزويده بكل ما لديهم من 
المعادن والأحجار الكريةء وذلك ما فعله أيضاً (أتمؤكار) السومري 
مع جاره ملك اهب لأجل بناء معبد (أنن). يلاحظ نورثر وب 
فراي(* في (نظرية الأساطير) مغزى التمائل بين الدينة الأرضية 
والمدينة السماوية» أي بين: الكواكب النارية التي تتلألاً في السماء 
الشمس والقمر والنجوم» ویین مدينة الذهب الصحراوية البراقة» 
فتو خد المدينة بالنار السماوية الصادرة عن حيز المقدس» المتسامي» 
يمكنه برأي فراي أن يفسر السبب الحقيقي في تقديم (الدينة 
المقدسة) مدينة الله على أنها كتلة براقة من الذهب والأحجار 
الكريمة» حيث كل حجر فيها يشبه ضوژه الجوهرة لشدة لهيبه» 


1٠ 


وهذا ‏ عينه - ما رآه الأزرقي (أخبار مكة): فالكعبة كانت في 
الأصل «ياقوتة حمراء من يواقيت الجئة فيها ثلاثة قناديل من ذهب 
الجنةة2”0 وقد أنزلها الله بنفسه إلى الأرض في صورة خيمة؛ ولكن 
في هذه الياقوتة سوف «يتلألاً نور الجنة نفسسه»( أما ال ركن» فهو 
يومكلٍ «ياقوتة بیضاء» ولذا فان الدحول في هذا المكان سیتخذ لا 
محالة معناه الكامل كدخول فى مدينة سماوية. تعطينا أسطورة 
سومرية إيضاحاً هاماً بشأن المعنى الذي انطوى عليه اليل إلى 
محاكاة النموذج السماوي» إذ تتحدث عن تجارة مبكرة بين 
الوركاء ومدينة أحرى في جبال (لورستان) غربي إيران. كان 
کار ملكا على الوركاء وهو يلقب بلقبه السومري (إن: 151) 
بمعنى اللك» ویندو أنه قرر تزيين مقام آلهته باللازورد بطلب من 
الآلهة نفسها. (إلهة الو ركا الكبرى هي أنن ‏ عناة عمة آمکار) 
فأرسل إلى حاكم مدينة (آرتا: هنورم) التي تفع إلى الشرق من 
الورکای خلف سلسلة جبلية» طالباً منه أن يرسل إليه اللازورد 
والخكشب» زاعماً أن مدينته اد۸ تقع ضمن نطاق الحماية القدسة 
لولهة (أنن). ولكن في نسخة ثانية من الأسطورة» نفسهاء تجري - 
قبل ذلك - مراسلات هامة بين حاکم مدينة (أرك ‏ الورکاع) 
وحاكم مدينة (آرتا) حول إرسالية تتضمن الذهب لبناء معبد إلهة 
الشمس (أنن). ولعا كانت هذه المراسلات تجري بواسطة الرسلء 
فان الملكين تبادلا - عبر رسوليهما - الأحاجي والألغاز بخصوص 
شحنة الذهب المكرّسة لقام الإلهة؛ بيد أن الألغاز والأحاجي 
سرعان ما استعصت على الحل» ولذا اعتثرعت الكتابة لتفادي 
استمرار الشکلة وتجاوز عقبة الحصول على العادن النادرة 
والأحشاب"). تفصح مثل هذه الطلبات والرسائل المصاغة 
بلهجة تقب من الآمرية» عن أكثر من جانب في العلاقات 


1 


ارم ذات العماد 


الاقليمية بين الحكام واللوك في عصر دویلات الدن السومرية 
وجيرانهم الأجانب» فالطلب الُقدّم من حاکم إلى آخر لا یستلزم 
بعض الشكليات الضرورية؛ أو البروتو كوليةء ما دام 1 مر يتعلق 
ببناء معبد مقدس لکنه من زاوية ما يوحي وكأن تجاوز أو تفادي 
هذه الصيغ والجوائب «الشكلية» في العلاقات» هو تعبیر عن نفوذ 
السومريين على ملوك (آرتا) في الشرق. واقع الخال أن بناء معبد 
مقدس» مدينة آلهة» يضع العلاقات بين الدول المتجاورة في إطار 
انيد ا من هلا انور دون الحاجة إلى لغة 
دبلوماسية هة لأن الواجب الديني يدعم كل تجاوز محتمل لها 
ویبتره» ولذا فالأحاجي والألغاز تلعب من جانب ماء دوراً حيوياً 
في تثبيت قواعد جديدة للمخاطبة داخل الوظيفة المناطة بها: تأمين 
مستلزمات بناء مدينة الالهت ولکنها ما إن تخفق في أداء هذه 
الوظيفة حتی تحلّ محلها الكتابة. من المؤكد أن العلاقات بين 
(الوركاء) وزآرتا) لم تكن تجري بواسطة ألغاز وأحاج مبهمةه 
مستعصية على الحل: كما هو الخال بين سليمان وأحیرام» ومن غير 
الصحیح الاعتقاد بوجود نفوذ استثنائي للورکاء تد حتی (ارت 
3ت ). كما أن هذه الطلبات لا تسمح بالظن أن ثمة نفوذاً 
مزعوماً يتوارى خلفهاء وهي من وجهة نظرنا تعر بدرجة أقل من 
هذا كله عن مظهر واحد من مظاهر البادلات الثقافية والروحية 
السائدة» التي يغدو في إطارها حصول ملك ما على الذهب 
والأحجار الكرية والمخشب من ملك آخحر أمراً غير نادر الحدوث» 
لأن هذه البادلات تشکل ميداناً حيوياً شديد الرونة» يسمح 
بتجاوز الشكليات. هذا ما یساعد» إلى حدٌ ما بالطبع» على إبداء 
تفهّم مقبول لروح الآمرية في اللغة التي تؤكد أسطورة تلع أن 
شذاد استخدمها مع الملوك الآحرين» وكذلك في إبداء تفهّم ممائل 
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للمعنى الحقيقي لألغاز سليمان وأحاجيه مع أحيرام0©. تظهر 
أسطورة (أمركار) المصكّمة لتفسير وتبرير نشوء الکتابة» في الأصل» 
خارج سياق العلاقات مع الآخرين» بل هو في قلب هذه العلاقات 
وفي الصميم منهاء ومذا ما تُعربُ عنه كلمة (أنمزكار): ان مدينة 
(آرتا) تقع ضمن نطاق حماية الآلهة (أنن). ولكي لا يلتبس المعنى 
المحدّد هناء فإن دعوة الآخرين إلى المشاركة. في بناء العبد المقدس» 
تعبر بدقة عن الطريقة التي ينتشر فيها (المقدس) ویتشظی في 
الارض ويعبر الحدود, ولكن في حيز شديد المرونة من البادلات 
الثقافية الروحية» التي تتيح للآخرين الذين لا يملكون (المكان 
المقدس) أن يشا ركا في بناء نموذج عنه عند شركائهم الدينيين» 
وذلك ما يفسر جزئياء على الأقل؛ المعنى الذي انطوى عليه تبادل 
الألغاز والأحاجي بين سليمان وأحيرام لبناء (هيكل الرب)» فهذه 
الشراكة التي تسمح بطلب المعادن الثمينة والكرم في تقديمهاء لا 
تتأسس لا فوق أرضية معتقدات متمائلة» مشتركة: وأودٌ هنا أن 
أضرب مثلاً معاصراً: فطوال. سنوات الستينيات» وما بعدها بقليل» 
وبرغم التوتر الستمر بين العراق وإيران» فان الشاه الإيراني القوي» 
كان برسل كميات ضخمة من الذهب الخالص إلى المراقد المقدسة 
فى كربلاء والنجف الأشرف والكاظمية بیخداده وكان مشهد 
الأضرحة الذهبية المتلأائة في شوارع بغداد محمولة على أكتاف 
حشود بشرية» متوجهة بها إلى الراقد لإعادة نصبهاء یل بعمق 
على أن البادلات الثقافية الروحية كانت قادرة على تخطي الحواجر 
السياسية. ومهما قيل من أن هذه (الشبابيك) الذهبية» وكميات 
الذهب الأخرى لتزيين الراقد» ليست من الشاه أو بادرة منه» بل 
هي من آموال الطائفة الشيعية في إيران» فإن ذلك لن يغير بأي حال 
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من الأحوال» قيد شعرة واحدة» من الحقيقة الآنفة. والحال» فان 
طلب (أثمركار) من حاكم (أرتا) أو (سليمان) من (أحيرام» لا 
يندرج ضمن النفوذ المفترض لأحدهما على الآخرء والأمر ذاته 
چ ضمناً على (شداد البطل الأسطور: ي. 

الاهمية القصوی التي تبدی في مناسبات من هذا النوع» لبناء 
القامات المقدسةء فشر بدقة آکبر عندما يتم فهمها في سياق 
النظرة القديمة السائدة في ثقافات الجماعات اليشرية (البائدة) عن 
الکان المقدس؛ فمقام الإله يجعل من الدينة كلها مكاناً مقدساًء إنه 
ينتشر ویتشظی ويتجاوز الحدود الافتراضية لوجوده في رقعة معينة» 
تكون المدينة مقدسة بفضل مكان محدّد فيهاء ُضفي عليها طابعه 
القدسي ویحولها إلى خرم» والدن المقدسة في العراق وإيران رام 
والتي تستمد قدسيتها من وجود مقامات أثمة الشيعة في الشجف 
وكربلاء وقم هي مراكز روحية لملايين البشر في الهند وباكستان 
وينغلاديش وأرجاء لا حصر لها في العالم. يقومٍ زائر العتبات 
المقدسة حتى اليوم بإلقاء النقود أو 4 الذهب والأحجار الكريمة 
داخل الأضرحة» لا ليؤدي تلا وإغغا لكي يكون شريكاً في كل 
مرة يُعاد فيها تجديد المقام القدس. هذه النظرة القديمة» والمستمرة 
في الثقافة الدينية (المعاصرة) تعكسها بتكثيف شديد أسطورة 
سومرية أخرى تتحدث عن العلاقة بين السومريين المتحضّرين الذين 
يكنون مشاعر العدای والإزدراء الفاضحة لبعض جیرانهم الساميين» 
وبين (المارت) وهم من القبائل البدوية. تقول الأسطورة إن (المارتو» 
تقدّم بطلب للزواج من اينة ملك سومري هو (تللمععع). ما حدث 
أثناء حفل الخطية كان مفاجفاء إذ نهض فجأة أحد الأشراف من 
أقرباء الملك السومري معترضاً على الزواج ومخاطباً ملك (المارتو): 
إنه يأكل اللحم «وليس له بيت طوال حياته»» وبذلك انهارت 


55 


النصل الثاني. لفز الديدة 


مراسم الخطبة من آساسها. إن المعنى الدقيق لعبارة «لیس له بیت» 
قد لا تشير إلى أن (المارتو) ساكن الخيمة والمُتنقل في الصحراء هو 
شخص دون مسكن» فهذا أمر عدم الاهمية 0 توجد حاجة 
لتأكيده» والأقرب إلى الصواب أن نرى إلى المعنى ينصرف إلى 
شيء آخر» أكثر تحديدا أي أن (المارتو) لا يملك (بيتأع مقدّساً. فی 
الشراكة الدينية يون السومريين و(المارتو) ينفي شراكة متوقعة بينهما 
قوامها المصاهرة» التي لا بد أنها كانت تقوم كما هو الحال اليوم؛ 
على «أساس ديني». هذا المعيار الذي يضبط العلاقات الاجتماعية 
والسياسية في عصر دويلات الدن السومرية» يشير فضلاً عن هذا 
کله إلى واحدة من الحقائق الهامة بصدد وجود (معبد مركزي) 
في المدينة» فكما أن المدينة هي «سرة» العالم فان مقام الالهة هو 
دشرة» الدينة. المكان المقدس إذن» يُحدّد درجة «المدنية» ؛ التي 5 
عليها هذا الشعب أو ذاك. فمن لا لك ت مکاناً مقدسا؛ ذروق لا 
يملك (مدنية)» بل إن امتلاك «المدينة) يُحدّده امتلاك مكان مقدس. 
لقد رأى الأزر ق أن (مكة) هي «سرة العالم» بینما رأى 
المسعودي”” ) أن العراق هو «سرة الكون». لا شك أن فكرة وجود 
ذروة للمقدس» هي فكرة قديمة عرفتها سائر ثقافات الشرقة. وقد 
استخدمت للدلالة على نمط التحضّر. كانت (مكة) مثلاً فى 
معتقدات العرب القدامی هي وسنام الا رض» وكذلك ا مع 
(أورشليم) في المعتقدات اليهودية» كما أن بعض الجبال القدسة 
في «ذروات» في العديد من المذاهب وا التصوّرا ات الدينية القديمة. 
بن کثیر(۱۱) على هذا المنوال يورد حدیفاً للرسول الكريم (ص): 
وسورة البقرة هي سنام القرآن» نزل مع كل آية من آیاتها ثمانون 


إذن» فالقلاس یش وینتشر اپتداء عن ذروته» من موقعه فى الرکن 
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ليضفي على الدینة قدسية. خاصة ویجعلها مركزاً للعالم والکون» 
أي یقوم _ عملياً ‏ بتمدینها. بینما ستعمل «المدينة المقدسة6) سرّة. 
الأر ض في اتجاه نقل هذا الانتشار القدسي إلى أرجاء-العالم. من 
قلب هذه الرؤية المركزية للمدينة التي. , حشّدت معظم تصورات 
7۳ القديم وثقافاته حولهاء. تنبثة تنبئق فكرة وجود مدينة ذهبية برافق. 
حد بإلكواكب النارية في السماء ویکون موضعها بالطبع في 
د فمکة كانت في طإواد غير ذي زرع وتدمر في (البرّية 
- التوراةم و[إزم] في صحارى عدن. ليس بوسعنا الاستنتاج هنا أن 
طلب (أمؤكار) السومري» المشابه: والممائل لطلب سليمان من 
أحيرام» وتبادلهما الألغاز والأحاجي ثم شحنات الذهب لبناء 
«هیکل الرب»» هو تاره توراتية ية من الموروث السومري؛ لأننا. 
بذلك نقیم حدوداً وهمية فاصلة بين سائر التصورات القديمة عن 
القدس وهذا ما لا برهان عليه فیما ییدو على الضد من ذلك» 
أن هذه المعتقدات وإن تنوعت واختلفت مظهرياًء تعمل في الزاقع» 
في الاتجاه نفسه من التلاقي على أرضية المشترك: الأرضية الصلبة 
0 التي كان فيها القدس» على الدوام» يتشظى رمزياً 
یشم في كل مكان انطلاقاً من ذروته (الشرة) ليكشف في الآن 
۳ وعبر كل تل من تجلياته» عن أنه خاص؛ وخاص تماما بهذه 
اجماعة دون تلك. 
مسألة وجود مدينة (من الذهب) في الصحرای سوام أكانت [إرم] 
أم (أوفير) التوراتية» هي أحد هذه التجليات المشتركة التي عرفتها 
سائر الشعوب والقبائل والجماعات البشرية البائدة. . في التوراة يقوم 
رجال سلیمان فور وصولهم إلى (أوفير) بحمل ما زنته أربعمئة 
وخمسون قنطاراً من الذهب لبناء الهيكل9 ). ولکن بعد عشرین 
عاماً من ذلك سيأتي سلیمان بنفسه إلى (ندس) ليعيد بناءها في 
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البرئة. لدينا في هذا القطع القصير من سفر الأخبار كل الدلائل 
اللازمة» للبرهنة على الكيفية التي جرى فيها الدمج بين صورتین.لا 
بد أنهما متمايزتان في موضعين مختلفين» نجم عنها فيما بعد اعتقاد: 
بأن مدينة الذهب. هذه هي (تدمر). فهل يعني ذلك أن الأسطورة 
العربية استوحت من التوراة مباشرة فكرة بناء تدمر على يد 
سليمان؟ لن تقدّم لنا مثل هذه الاحالة أي حل معقول» وإذا ما 
سرنا فيها إلى النهاية فسوف نحيل نصف التوراة إلى الموروث 
السومري» بینما برض علينا حل آخر أكثر منطقية وهو أن 1 
هذه التصورات عن الدينة الصحراوية البرّاقة» هي من نبع مشترأ 

قديم شربت منه كل الجماعات والشعوب.والقبائل كما رأينا. 7 
في نسبة بناء (تدمر) إلى اجان ويناء. (إرم) إلى (القهرمانات) ويناء 
(أنن) إلى الآلهة» ما يشير إلى أن المدينة في الأصل. كانت «منشأة) 
ذات مصدر سماوي. 

وسترى هذا المعنى بالضبط حين تُحلّل أسطورة [إرم]» فالبدوي اين 
قلابة وهو یدخل المدينة المضاءة» لا يلتقط من شوارعها الأحجار 
الكريمة والذهب. واقا یقطف كذلك من أشجارها العجائبية بنادق 
المسك. لن يكتمل بناء «مدينة الرب» دون عطر مقدس, والاتصال 
الوئيق بين العطور المقدسة والأحجار الكريمة با هما من العناصر 
الأساسية في بناء «عالم؛ نموذجيء مقس تدلّل عليه وقائع تاريخية 
لا حصر لها عن علاقة المعابد بالبخور واللبان» التي ستميز المكان 
تمبيزاً نهائياً عن سار الأبنية البشرية. الافتراق بين ما هو بشري 
وإلهي یتحدد. ایض في إطار هذه العلاقة بين المكان المقدس 
والعطور» لأن الکان الالهي مؤلف من مادة مفارقة دائمء معادن 
ثمينة تد سي ی ی رار خارقون 
(جان أو قهارمة أو ملوك جبابرة) و«بنادق» مسك لا يسطع ريحها 
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الزكي إلا يكسرها. وعندما باع البدوي كل ما حصل عليه من 
كنوز المدينة احتفظ لنفسه بالمسك» فهي دليله الوحيد على أنه 
دحل [إرم]» لكن «بتادق» السك ستقاوم كل محاولة لکشف 
أسرارهاء وحين تهشم فإنها تبوح بالسس وعندئدٍ يصدّق الخليفة 
أسطورة البدوي» ولذا على هذا الأخير أن يحمل معه. دائماء دليله 
القاطع على دخول المدينةء الرائحة الزكية. قد يعيدنا هذا المنظور - 
في قراءة الأسطورة - ومن جديد إلى أسطورة أقدم» عن البخور 
كما أسّستها ثقافة جنوب غرب الجزيرة العربية؛ والتي احتفظت بها 
طائفة من الجماعات والشعوب الصغيرة والقبائل جيلاً بعد جيل في 
ذاكرتهم الجمعية» فالمكان القدس الذي تفوح منه الرائحة الطاهرق 
الزكية» على هيئة «دخان» متصاعد من عيدان وأخشاب محترقة» 
هي تحويل رمزيٌ لطقس رالحرقات)» إذ بوصف المكان المقدس 
ذروة التماس» الاحتكاك واللقاء بالإلهي» وبما هو «سرة» العالم» 
نقطة اللقاء بين البشري والإلهي» فان وجود الدخان التصاعد من 
الذروة» سوف یکون واحداً من الأساسيات الدفينة» الطمورة 
لفكرة «العليقة احترقة» التوراتية» التي رآها موسی وارتبطت بمدينة 
الله بل هى الأساس الروحى البعيد لطقس «الحرقات»» فمن أعلى 
المكان القدس سواء كان جبلاً أم زقورة أم هرماً أم «مدينة ذهبية) 
لا بد أن يتصاعد الدحان دليلاً بشرياً قاطعاً على أن «المحرقات» هي 
شيء أبدي في العلاقة مع الله ثابت ومستمر في تكثيف رمزي 
جديد: حرق البخور. تقول الأساطير المتصلة بالأصل المقدس 
للعطور إن آدم عندما هبط من السماء كان يحمل فوق رأسه 
«إكليلاً من غار الجيةع1"2) ثم بيس هذا الغار وتفت في الأرض 
ففاحت رائحته. هذا ما تتحدث عنه مجموعة من الأساطی منها 
أسطورة (الغود) كما رواها الثعلبي ": عندما حجٌ آدم في الجنة» 


1۸ 


وكان يطوف حول العرش» حمل معه عصاه المأخوذة من أشجار 
الجنة وعلى رأسه تاج من ورق أشجار الجنة. وحين هبط إلى 
الأرض بعد طرده كانت ا والا کلیل فوق رأسه 
لينزل فوق جبل (سرنديب) في الهند» وبمرور الوقت بيس الإكليل 
وتفتّت الورق» ثم سرعان 4 عاد ينبت من جديد. إثر ذلك 
خرجت آنواع عديدة من الطیب والبخور «فلذلك أصل الطیب في 
الهند)” ©, ولأن آدم هبط فوق جبل «سرندیب» عند ذروته 
سيقول ابن عباس» إنه زرع (شجر الهند في أوديتها وكان أصله من 
الجنة)" '2. بل إن أصل هذه العطور من «ریح آدم» ودريح آدم» هي 
في الأصل من «ريح الجنة70©. طبقاً لهذا کله فان الإنسان 
کرت للبخور ي يقدّم ئفسه کقربان» کمحدقت وهذا واضح 
تماما من الدلالة الرمزية؛ فما دامت العطور هي في اجوهر القديم 
من «ریح آدم» فانه بتقديم «رائحته» على شكل 8 متصاعد من 
أعلى المكان المقدس حيث نقطة الذروة نا يقدم نفسه کقربان. 
بكلام ثان» سيعرض الإنسان» وباستمرار» ودون توقف» محرقة 
رمزية تُعيد التذكير بافتدائه الأزلي. الانسان ملزم بأن يتقدم بهذه 
الفدية جرّاء الخطيئة التي سوف تتخذ في بعض أطوارها شكل 
النذور والأضاحي» ولذلك قدّم إبراهيم ابنه البكر قرباناً وهم بذبحه 
ووضعه في المحرقة ف في أعلى الجيل» وذلك ما سیفعله أيضا عبك 
المطلب حين یم 0 الله على المذبح» وهي تقالید تضحوية 
ترتبط ارتباطاً وثيقاً بتلك الذكرى البعيدة للفِدية الأولى. رفي 
منحی رمزي آخر؛ فان الإنسان وهو يحرق البخورء إنما سيتنشق 

رائحته القديمة متذ كرا جوهره السماوي القديم. في هذا السیاق 
يمكن فهم سر استعصاء «بُندّقة؛ السك. انغلاقها على رائحتها 
الاسطورية ولم لاء وهي من ثمار مکان عَدّه صانعه بثابة الجنة؟ 


1۹ 


ارم ات العماد 


لکن کسر هذه دالبندقةه یعنی يعني آن السائل اخفي» الغامض في 
داخحلها وهر 0 فاضحاً ا يلف ا ا 


نعيد ربط هذا الجائب من e‏ [إرم] بأساطیر البحث عن الاء. 
فك ¥ إبنة 

سنقوم هنا بتفكيك وحدات آسطورة [إرم]: كانت الدينة الذهبية؛ 
لا بانتظار زائرها الغریب» التائه» مهجورة ووحیدة. لن یکون 

هناك من يمكنٍ سژاله عن الابل الضالة. سوف ینزل عن ناقته 
ویمقلها ثم بستل سيفه ويدخل. ولكن ما معنى أن يخرج البدوي 
في طلب إبل له؟ من احتمل أنه لم تكن هتاك يل ضالق وأن 
البدوي خرج بحثاً عن المدينة» وهذا احتمال حقيقي حتى بالعنی 
السوسيولوجي. إن أي إمرىء مسافر ف ا لن يُغيّر من 
آهداف رحلته تحت أي دافع؟ إا إذا 0 شمة دافع خفی» غامض 
ومجهول یدفعه باتجاه مختلف؛ وفي هذه الحالة يمكن تبرير العثور 
على المدينة مصادفة كما تزعم الأسطورة؛ على أننا نميل إلى التکهن 
بشيء مغاير: فالبدوي ربا حرج أساساً قصد الوصول إلى المدينةه 
كما يخرج الحاج إلى (مكة) مثلاً قاطعاً طرقها الصحراوية 
الموحشة. لا شك أن كل حاج إلى (مكة) يدرك سلفاً أن برهانه 
على تمام احج بل علامته الذالة اما هو جلب الماء المقدس. إن (بشر 
زمزم) الأسطورية التي يدفع بها بعض الإخباريين القدماء إلى زمن 
ميثولوجي يربط بين ظهورها؛ وظهور إسماعيل الجد الأعلى 
للعرب» هي مطلب كل حاج» وحتى اليوم یال للحاج قبل توجهه 
إلى (مكة) إنه سيجلب معه «ماء زمزم». الماء المقدس يتناظر في 
حقل الدلالات مع «يندقة المسك» يما أن ابن قلابة حرص على 
تقديمها للسائلين عن حقيقة رحلته إلى [إرم]. وفي سائر 


Ye 


الفصل الثاني: لخز الدينة 


الاخباریات القديمة يوصّف «ماء زمزم» لعذویته ب «المسك» أيضاً. 
إنه أعذب ماء في الأرضء مفارق بولا مثيل له» لا تملكه إلا مدينة 
مفارقة مل (مكة). وكون الماء المقدس شيعا لا نظير له مثل يسك 
[إرم]» فهذا يعني أن تصديق أسطورة الخروج فى طلب المدينة 
القدسة. بکل مشاه .وأهواله يقترن بوجود دلیل. 1 


بالنسبة للاعزاب التشککین لا يوجد دلیل أفضل من هذا. لیس 
دون معنى أن اسم قربة الماء یسمی «زمزميةه نسبة إلى زمزم» في 
بعض لهجات العرب امحلیة؟ 


ولکن ناذا عاد البدوي بعد أن عثر على [إرم]» إلى الصحراء؟ لقد 
ظن ابن قلابة أنه سيجد في الدينة مَنْ يسأله» ربا عن سم الدينة لا 
عن الابل الضالةء ولا لم يجد أحداً فيها» راح .يطوف فیها مبهوراً 
ومندهشاً. إنه آدم (الجديد) وقد استردٌ اللحظة الأولى لدخوله 
الجنة. وهذا إحساس حقيقي اما بالنسبة لبدوي يدخل مدينة 
عجائبية نيت على غرار الجنة. لاجل ذلك سننظر في توغل البدوي 
داخل المدينة وكأنه تكرار لفعل قديم, أسطوري جره الإنسان 
الأول وهذا وحده ما يفسر سلوكه حيال أشجار المسك. لقد کتر 
الفعل ذاته: قطف من الشجرة الحرمة. لا ريب أن قطف «بنادق 
السك» ينطوي على تكرار رمزي للفعل القديم» لأنه ‏ بعد ذلك 
مباشرة - سوف یخرج إلى الصحراء. من هذا المنظور تكتسب 
العودة إلى الصحراء معناها القديم أيضاً بوصفها هي دالطرد) ذاته 
وقد تكوّر في صبغة ,رمزية» ويمكن للمرء أن يذهب بعيداً حين يضع 
مسألة قطف «التفاحة» فى الجنة السماوية وقطف «بندقةه المسك 
في الجنة الأرضيةء داخل حقل الدلالات الفسيح؛ ليرى معنى 
«الطرد» إلى الصحراء. هذا السلوك الذي لا يكن التكهن به 


۷۱ 


إرم ذات العماد 


يعكس جزئياً ولكن إلى حد بعيد من الصّدقية؛ الحنين الأسطوري 
الملازم للإنسان في العودة الدورية» الرمزيةء إلى المكان الاول. وشن 
بدا مثل هذا الاسترداد العاطفي لتلك اللحظة وكأنه مجرد تكرار 
لفعل سابق» برموز جديدة فانه في الآن ذاته ينقل المكان امقدس 


من حيزه السماوي إلى حيره الأرضي ا يمثل» تکرار عودا أ أبدياً 
بلغة [لیاد( 2, 


هذه العودق أينا» الععرار ذاته فا اء يما العا 

براینا» تتضمن ر هي 
اللأعضوي الذي 0_0 عن الجنة وتمايزت عنه إنما تسد فكرة 
«الطرد» وتعيّر 


إن ا 0 هاجر وابنها إسماعيل إلى الصحراءء في 
الأسطورة العربية القديمة» تنطوي على الفكرة نفسهاء نة نفي الإنسان 
ی العالم اللأعضوي» ولذلك ارتبط بناء (الكعبة) 9 تموذجاً 
أرضياً مكرراً عن نموذج سماويٌ» ارتباطاً وثيقاً بهذا النفي. عبر 
الأزرقي<: "“ على غرار معظم الاخباریین بين (الكعبة) و(البيت 
العمور)» الذي يسمى أيضاً ب (الصُراح) وینقل حديئاً دار بين علي 
ابن أبي طالب (رض/ع) ويين ابن الكواء (قال: أفرأيت البيت 
العمور؛ ما هو؟ قال: ذاك الضُراح فوق سبع سموات نحت العرش 
يدخله كل يوم سبعون ألف ملك لا يعودون منه إلى يوم القيامة). 
ولذلك - يقول الأزرقي - إن جبريل عندما جاء إلى موضع زمزم 
قال لهاجر أم إسماعيل وهو يشير إلى موضع البيت: «هذا أول بيت 
وضع للناس». وسترى لاحقاً دلالة هذا التأكيد الإلهي. إنه (البيت) 
العتيق الذي سيقوم إسماعيل بعد نفيه إلى الصحراء برفع 3 
بمعونة مباشرة من والده إبراهيم في: واد غير ذي زر ع" أ 
الموذج الأرضي عن البيت المعمور (الصّراح) الوجود في 0 
السابعة. 


YY 


الفصل الثاني؛ لغز للديدة 


من المتعذّر عندما تكون هناك قراءة متمغنة» مغايرة» من داخل 
النص الإخباري القديم لا من خخارجه؛ تجاهل إمكانية رژية التحول 
في فكرة (الطرد) أو النفي إلى الصحراء في معظم الیفولوجیات 
الکیری» إلى موضوع «استرانيجي» يشكل القاعدة الأكثر صلابة 
في تصور الجماعات البشرية القديمة» لأن ذلك هو ما سنراه أمامنا 
في ظاهرة الهجرة الجماعية للقبائل من أوطانها الصحراوية إلى 
المدن. إن «المدينة المقدسة» في ديانات وثقافات العالم القدم؛ 
وسواء أكانت هذه الدينة [ابع] أم (أورشليم) أم (مكة) هي توح 
رؤيوي مع البناء الواحد» الأصل» كما یلاحظ نورثروب فراي: 
وحدة السماء والأرض ووحدة الوجود برمته. هي أيضاً التو خد 
الرؤيوي مع «الکات المقدس»"" المعبد» حيث الأفر اد هم حجارة 
الحياة بالعنی الرمزي الذي قصدته التوراة. فضلاً عن ذلك» سنرى 
في الدن والحدائق «جثات» صغيرة متناثرقه تماماً كما تخيلها 
البدوي كان لا بد لابن قلابة أن ينزل عن ناقته ويَعقّلها يَعقلها ثم یستل 
سیفه ویدخل الدينة في سياق هذا التوخد مع نان ليغدو جزءاً 
منها؛ ما دامت مهجورة ولا يوجد فیها (نسان. وهذه صورة حقيقية 
مطابقة لتصور اليتولوجي للجنة بعد طرد آدم منها. إنها خالية 
أيضاً. ولكن حين يستل البدوي سیفه ويدخل المدينة» فانه بذلك 
يقوم رمزياً بحراستها وتحقيق قدسيتهاء تحريمهاء بإعادة إنشاء 
«الکان القدس» كحرم (منطقة حرام). 

ارم من خلال النص الإخباري والفقهي» يرتبط بنزاع قديم وجد 
صداه مع الإسلام عندما فطن المسلمون إلى أن (اليهود» يقولون 
إن بيت المقدس أعظم من الكعبة)"" فيما رد المسلمون: مكة 
أعظم. يروي الازرتی(* 9 أن ذلك بلغ الرسول (ص) فترلت 
الآية: #أول بيت وضع للناس الذي ببكة مبا ركاه" . وان من 


۷۳ 


رم ذات العماد 


دخله كان آمناً أيضاً. إن دعاء إبزاهيم .الوارد في القرآن» يضع 
مسألة الأمان هله بالإضنافة إلى الرزة ق لأهل المكان المقدس» في 
مصاف؛ القضایا الأساسية الشفعة إلهيا .فإبراهيم يقول: رب ب إجعل 
هذا بلداً آمناً وارزق أهله من الثمرات» من آمن منهم بالله واليوم 

الاح ثم إن الله إستبجاب لدعاء إبزاهيم فجعل (مكة) بلداً و 
مى فيه الخائف وئزق أهله اللمرات. ثمة أسطورة في هذا السياق 
لها دلالة خخاصةء عن الرزق» إذ إن الله تعالى سمع دعاء إبرأهيم» 
فنقل. آرض الطائف» التي .لم تكن في الأصل في الجزيرة العربيت 
وما في بللاد 1 والحديث 'الذي ينقله الأزرقي عن الزهري” "2 
يقول: (إن الله عر وجل» نقل قرية من قری الشام» .فوضعها في 
الطائف) .بينما تقلت الطائف نفسها إلى 2 العربية. هذه هي 
.«المديدة الذهبية» یتکتّف فيها رمزياً . معنى الحرم: الرزق الوفير 
والأمان؛ وهما صورتان قابلتان تجريدياً 7 يعم تحويلهما رمزياً إلى 
صورة موازية» مكانٍ حال من السكان ومعادن ثمينة وفيرة» تتلالا 
وتضيء الأرجاء. في سياق هذه الأسطورة عن نقل (قرية) من قرى 
الشام إلى الصحراء روی حديث یستکمل الفکرة اموهریف فعن 
الوليد بن سالم عن عثمان بن ساج عن وهب بن عتبه) أن آدم ا 
هبط إلى الأرض استوحش من سعتهاء ولم ير أحداً فيها غیره"". 

فقال له الله: (سأبوئك فيها بيتاً أختاره لنفسبي» » وأختصه بكرامتي 
وأوثره على بيوت الأرض كلها فأستیه بيتي). ولأنه بيت :الله الذي 
اخعارة بنفسه فهو خرم: «إجعل ذلك لك ولن بعدك حرماً وأمناًء 
آحزم بحرماته» ما فوقه وما تحت و حوله» فمن حرمه بحرمتي 
فقد عظم .محوماتي» وص .أحلّه فقد أباح حرماتي» ومَنْ ین أهله 
فقد استوجب ذلك آمانيم(. 

في إطار هذه الرژية يمكن فهم الغزی انحدّد في أسطورة .[إرم] 


Y٤ 


لتوحد الدينة بالمعادن والأحجار النارية» فهذه (الواد) تعرض نفسها 
بوصفها كتلة یراق كل حجر فيها يضيء الأرض» با هي المعادل 
الرمزي للکتل النارية في السماء. الشمس والقمر والنجوم. وفي 
حقل الدلالات الرمزية يمكن مبادلة الحجر البرّاق بکوکب ناري 
ومعادلة العدن المتلألىء بكوكب ساطع کالشمس أو القمر. هذه 
هي (مدينة للم في التوراة» التي تقدمها الرژیا على أنها كتلة براقة. 


نا ¥ # 


تجشد رمزية الصحراء من هذا المنظورء عالم المخطيئة الأولى؛ لقد 
طرد الله الإنسان من الجنة ورمى به في عالم عقيم» لا عضويء 
فارضاً عليه التيه في الصحراء «الکونیةه. هناك سوف تتجلی له 
المدينة الأولى؛ تنبثق أمامه ‏ فجأة ‏ لتعيد تذكيره بخطيئته الأزلية» 
بحرمانه الأبدي من لذة العيش فيها. إن الصحراء تتتمي - داخل 
شبكة الرموز ‏ إلى العالم اللأعضويء وكل الأشكال التي تتجلى 
فيها الصحراءء كالأراضي القاحلة» البور» الجفاف؛ الصخورء هي 
تجسيد لهذا العالم وتكثيف لفكرة الخطيقة» ولذلك ارتبطت کل 
حطيئة بتحولٍ مثير في إنسانية الإنسان» في آدمیته. أي مسخه إلى 
حجر كما في أساطير انس القدس التي عرفها العرب قدیا: 
(أساف ونائلة» مثلاً مُسخا حجرين لانهماء حسب الأسطورة» 
دسا المكان)52 ۲), 

یسمح هذا التمهید بتبیان أوجه التناغم بين موضوعتين آساسیتین 
طرحهما الفكر الأسطوري العربي - الإسلامي: 

الأولى: إن العربي القديم وانطلاقاً من تصوّراته البذئية» نظر إلى 
الصحراء على أنها العالم اللاعضوي الذي (ثفي) إليه بعد خروجه 
من الجئة في الزمن الميثولوجي. ولعل أسطورة إسماعيل الذي تحدّر 


Yo 


ارم ذات العماد 


مته العرب» تشرح - بلغة شديدة التكثيف ‏ الشطر الأهم من هذا 
الاحساس, إذ إن انتساب العربي إلى إسماعيل وهو من غقبت يعني 
أنه تحدّر من نسل رجل (طرد) إلى الصحراء بسبب «خطيئة) 
مجهولة» لا تفصح عنها لا الیثولوجیا ولا النص الديني» أي 
(الذنب بلا خطيئة) بلغة مارکوز. ولذلك فمن النطقي أن یتخذ 
الخروج من هذا العالم العقیم ومغادرته صورة عودة إلى الکان 
الأول» لأن هذا الاحساس لم يكن طارثاً أو عابراً ولغا شکل 
الأساس التين لظاهرة الهجرات الجماعية الكبرى من الجزيرة 
العربية. وفي هذا الاطار من الهم أن ننظر إلى (الخروج الاسرائيلي) 
كما وصفته التوراة على أنه ينبثق من الترية ذاتها للمعتقد» وليس 
مصادفة أن قائمة الأنساب العربية تلتقي في مفاصل عدة» وهامت 
مع قائمة الأنساب التوراتية. 

إسماعيل نفسه لم يكن (عربياً) كما تقول بعض الأساطيرء لكنه 
بعد نفيه إلى الصحراء وجد قوماً يتكلمون لغة أعجبته. بعض هذه . 
الأساطير تقول إنهم (العماليق) وبعضها الآخر يزعم أنهم (بجرهم). 
وأيأ كان الأمرء فان العماليق وجزهم كانوا ولفترات طويلة أسياد 
الجزيرة العربية دون منازع. الأزرقي يعتقد أن إسماعيل (سمع لهم 
كلاماً حسناً ورای قوماً عرباً)”” "2 لکن آخرين يؤكدون أن لسان 
إسماعيل قُتِق بالعربية الأولى حسب حديث منسوب 
للرسول (ص). الأهم - في هذا السياق ‏ من هذا وذاك أن 
تفجر الاء في المكان الذي وصلته هاجر وابنهاء حوّله إلى مكان 
مقدس سرعان ما راحت القبائل تتنافس عليه. وعندما يقال إن 
الصحراء وجنة العربي) حسب القول المأثورء فان هذا يُعيد دعم 
الفكرة الآنفة» بأن النموذج الأرضي للجنة تأسّس في عصر 
أسطوري. ولكن هذا الدموذج» وعبر مختلف التجارب لا يحل 
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محل النموذج الأصل» الذي سوف يتوق الإنسان باستمرار 
للوصول إليه. 


الثانية: إن الحنين إلى المكان الأول وإن يكن سمة مشتركة ذات 
طابع إنساني» وعرفته سائر الثقافات القديمة الأخرى, فإنه أخذ ُعدة 
الخاص في إطار البيئة العربية الصحراوية. يبدو هذا المكان في 
نموذجه الارضيء في هيئة (ییت مقدس) سرعان ما تنتشر قدسيته 
وم تنشطر وتتشظى» لیتحول إلى (مدينة مقدسة). وحتى اليوم 
يمكن للمرء أن يلاحظ أن المدن الحديثة فى البلاد العربية» نشأت 
حول (مسجد) أو ضريح» تماماً كما هو الحال مع المدن الأولى 
والقديمة (وفي بابل ومصر مثلاء حيث المعبد هو مركز المدينة). ولا 
كانت الجنة هي العالم العضوي الذي ثفي الانسان منه؛ فإنها 
ستتبلق في هيئة مدينة ذهبية» مُضاءة وأسطورية. 


إن ضياع [إرم] في الصحراء مماثل لضياع (أوفير) برأيتاء على الأقل 
في مستوى الإشارات الصادرة عن الفكرة الجامعة بينهما. ولكن 
فقدان المدن وخسارة النفوذ فیهاء بعد حرب ضروس أو بعد كارثة 
طبيعية» هو ما يمير الحنين إليها ويطبعه بطابع الحلم الدائم والمستمر 
بالعودة إليها. ونحن نعلم أن المدن غالبا ما تخرج من يد هذه القبيلة 
لتصبح مُلكاً لتلك» كما هو الحال مع (مكة) (أنظر الفصل الرابع) 
وكذلك مع (آورشلیم)» ولذلك فان الخروج للبحث عنها داخل 
العالم اللاعضوي سيختلط في صورة المكان الأول (الجنة) وتغدو 
المدينة الضائعة كمدينة ذهبية. وكما خرج آدم من الجنة ليبني في 
الأرض (ببتأ) مقدساًء جنة أرضية» وكما خرج إسماعيل ليبني أو 
ليعيد بناء البيت العتيق» فإن شعب بني إسرائيل سيخرج هو الآخر 
ليسترد (أرض کنعانم ۳ ويرى - تالياً - إلى (أورشليم) كمدينة 
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ذهبية براقةء وهذا ما ستقوله أسطورة [إرم] وعما فعله عبد الله بن 
قلابة في عصر الدولة الأموية. الخروج من الصحراء عام 
اللاعضوي والتيه فيها زمناً طويلاً؛ هو ا الوحيدة التي يتعين 
على الانسان أن لا یتوقف عنها من أجل الدخول» ومن جديد» في 
العالم العضوي. 
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كل ما فعله ابن قلابة أنه قام بإفشاء الست. فماذا سيترتب على 
إفشاء الإنسان لسر المدينة؟ ثمة احتمال أن البدوي» مدفوعاً بدهشة 
اكتشافه وعثوره على المدينة الذهبية» ذهب إلى قبيلته لإبلاغها 
پالسه؛ وبدلاً من أن تسارع إلى تصديقه وتنظيم. . (هجرة جماعية» 
صوبهاء أبدت على الضد من ذلك» تحفظلاً لا حدود له ورما 
رفضت تصديقه علن ومع هذا شاع خبره بين القبائل حتى بلغ 

آسماع الخليفة. 
في أحد مستویات الطاب الأسطوري؛ هذا ما 3 نا (حكاية) 
عثور ابن قلابة على [f]‏ منل البداية. ماذا یعنی ذلك؟ في الواقع 
احتفت المدينة عن الأنظار مثلما انبئقت» فجأق وفي اللحظلة التي 
غادرها البدوي. إن ما نراه في هذا المقطع ليس أكثر من تکراں 
بلغة أخرى» لاختفاء الجنة عن أنظار الإنسان بعد طرده منها. في 
النص القرآني فإن.الجنة «عرضها السماوات والأرض» ومع هذا فإنه 
عاجز عن رؤية هذا الاتساع اللآنهائي؟ لقد اختفت فجأة عن 
أنظاره بعد خروجه منهاء ولذا فان کل ما يملكه إنما هو التطلّع إلى 
العودة زلیها. ما لکه البدوي» إذن» هو سزهاء غير القابل 
للتصديق» وهذا عينه ما يملكه الإنسان» اليوم» عن الجنة» كما 
بالأمس البعيدء الذي لا يدري أين تقع الجنة بالضبط ولا السبل 


۷۸ 


الكفيلة حقاً بالوصول إليهاء وبرغم ذلك فهو يلك سرّها (ويدرك؛ 
عبر الدين أنه الطاعة العمياء للخالق» العبادة والزهد يكن أن 
توصله بعد. الموت» إليها). لكن برغم هذا كله حدث شيء 
جوهري.علی مستوى التبدل في حياة البدوي» لا بد من رؤيته بعد 
العثزر علی. [إرم]: كان اللؤلؤ ٠‏ كما بقية المعادن البراقة» قد أصابه 
الإصغرار وتغيّر لونه.الأصلي ‏ حسب نص الأسطورة ‏ وما حدث 
للبدوي في الواقع» أنه».هو آیضاً كان عرضة لتخي ماثلء إذ لم يعد 
مجرد بدوي.باحث عن إبل ضالة في الصحرای بل أضحى منذ 
الآن وصاحب سر» يستدعيه الخليفة ويجالسه وينفرد به» ولذلك 
بادر البدوي إلى بيع اللولژ الذي.«تغير لونه»» رمزباً يعني هذا أن 
البدوي كان يقوم عبر بیع الأحجار الكرية متغيرة اللون» بتسويق . 
فكرة تغيّره هو انتقاله من طور قديم إلى طورٍ جدید» من (بدوي) 
تائه إلى (متحضّر) دخل المدينة وعاش تجربتها. 


هذا التغ يبدو أنه سئواجه بمقاومة ضارية من جانب القبيلة ومن 
جانب الخليفة» والخطاب الأسطوري يفصح عن هذا الأ من 
خلال الإشارة إلى أن الخليفة لم يصدق ابن قلابة. في الواقع إن 
تغیر » تبدّل البدوي وانتقاله من طور إلى آخر» كان على الدوام 
موضوعا صراعیا. الر سلام نفسه والذي جاء لیرشخ هذا التغئر 
كإمكانية حقيقية بنقل العرب من طور (البداوة) إلى طور 
(الحضارة) ارتطم منڏ البداية بمقاومة ضارية» ولقيت فكرة وجود 
(جنة سماوية) مقاومة أشد من جانب غير المصدّقين بالرسالة 
الإسلامية. هذه الممانعة غير امحدودة هى فى جوهرها ممانعة مرتكزة 
على نزاع خفي بين إمكانية الخروج من العالم اللاعضوي إلى 
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إلى «المكان الأول» والهجرة نحوه» وبين (الاستقرار القديم) والبقاء 
في الوطن التاريخي (الصحراع). من جانبه» حث الاسلام على 
(الهجرة) بمعناها الديني الکتّن لا کحل عملي لمشكلة الواجهة 
الستعصية مع قريش» وإنما کتعبیر عن (هجرة) أعمّء القطيعة مع 
العالم اللأعضوي بکل رموزه» الدينية والاجتماعيةء وبالفعل فقد 
كان الاسلام یطرح نفسه کتجسید لهذه (الهجرة) الرمزية» من 
العقم إلى الخصبء من الوثنية إلى التوحيد» من البداوة إلى المدنية. 
ارتحال بطون وفروع من قبائل بعينهاء فيما تمكث الاصول في 
مواطنها الأصلية"". 


إمكانية التغیر الذي يُحدثه الاحتکاك بالدینت امتلاك سرّهاء هو 
موضوع الصراع المنفي الذي وجد ابن قلاية نفسه في خضمه بعد 
أن «فشی خبره» بين القبائل» ومن المحتمل أن هذا الأمر فُهم على 
أنه دعوة إلى الهجرة صوب [إرم]؛ وسنری مغزى ذلك» عمیقا؛ في 
أسطورة عمرو بن مزيقياء والكاهنة طريفة بعد حادث السيل الْعَرم) 
وخواب جئة عد۳۳(۵.ولکن كانت الأسطورة تدور في عصر 
معاوية بن أبي سفيان» فلا بد لنا من رؤية موضوع التغيّر هذاء 
الناجم عن الم بالدينة الذهبية ثم الاحتكاك اليثولوجي بهاء في 
إطار موضوع استراتيجي آخرء فقد تركت الفتوحات الإسلامية» 
ثرا غير متوقع في معظم القبائل؛ فهي لم تقطع روابطها وصلاتها 
بأصولها المتروكة في المواطن الصحراوية وحسب؛ ولا واجهت 
تغیرا شاملا في حياتها ابديدة مع دخول الدن» ربا طاول حتى 
لهجاتها وأبعدها نهائياً عن طفولتها البعيدة. من التدهي أن يقاوم 
سکان الصحرای وبأشکال مختلفة» إمكانية (الهجرة) حتى مع 
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الإسلام الذي رحبوا به كدين خاص بهم» لأنها كانت تنطوي 
على خلخلة للبنى الراسخة والقوية الجذورء على خطر (التيهم 
وفقدان وسائل الاتصال مع البيئة القديمة. 


في معظم الأساطير يطلب الملك (الخليفة) إذا ما واجه سوا خا 
استدعاء کاهن أو عراف لیفسر له الحلم ويقوم بتأويله. ول كان 
الاسلام يعيق ‏ عملياً ‏ مثل هذا الارتداد إلى الوراء والاستعانة 
بالكاهن أو العراف» فقد لجأت الأسطورة إلى حيلة» عمل مه إذ 
بدلاً من استدعاء كاهن» طلب معاوية من جلسائه أن يدوه على 
شخص قادر على تأويل الحلم (سرّ المدينة). إن (كعب الأحجا 
الذي فك شيفرة المدينة» يجمع في شخصه لا السلم الجديدء 
الفقيه العارف بالقديم» وإنما كذلك رالکاهن اليهودي) الذي كان 
عليه ذات يوم قبل الاسلام» في الراسب الثقافي القديم للعرب» 
هناك مكانة خاصة للعزاف أو الکاهن الذي يكشف السب أو يقوم 
تأويل الحلم» وبوجه آحض الأحلام التعلقة بالهجرات ال جماعيةت 
اس كال رحا جع ال ی ليمنية عن حلم ربيعة بن ضز 
اللخمي* "© والاز رقي“ و نشوان بن سعيد الأنداسي“ 
والبلاذري"© وابن الكلبي(*© وهي الاسطورة التي تفسر سبب 
هجرة القبائل القحطانية نحو العراق (الحيرة)» وتربطها بالغزو 
الحبشي لليمن» بعد حلم مروّع عاشه ريبعة وفشره له كاهنان. كل 
هله الأساطير وسواها تروي بشروط إنشائها الخاصة» قصة 
الهجرات السامية الكبرى» وما يجمع بينها هو الحلم بالمدينة 
الجديدة الذي يفسره دائمه كاهن عقيم أو كاهنة عقيمة» أو نصف 
إنسان (شق وسطيح مثلا). 

لم يكن من الضروري صرف الانتباه عن الط الرئيس في تحليل 
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أسطورة [إرم] بایراد هذه التفاصیل, لولا أن هذا التحلیل - من 
وجهة نظرنا - لن یکتمل دون رسم إطار - أسطوري - وتاريخي 
(جزئياً) موازٍ له لكي تُفهم وعلی نحو أفضل الفكرة الجوهرية في 
الأسطورة» نعني فكرة البحث عن مدينة مصنوعة من الذهب. كما 
أن الهجرات لا تُفسر ‏ بدورها - خارج نطاق مسألة البحث هذه 
عن مكان بدیل» آخر» عن العالم اللاعضوي إذ إن انهيار سد 
مأرب مان الذي تفسر به ومن خحلاله ظاهرة الهجرة الجماعية 
للقبائلی وهي حادثة تاريخية بقدار ما هي ميثولوجية» تدلل بجلاء 
وبوجه من الوجوه على انزلاق الجماعة البشرية القديمة نحو عالم 
عقیم رموزه القحط والجفاف والوت بعد حقبة مزدهرة وثرية. هذا 
الترابط بين الظاهرة وتعبیراتها الأسطورية یفرض علینا رژية وتحلیل 
الظاهرة من خلال (الأسطورة) والنظر إلى الأسطورة من خلال 
(الظاهرة). لقد رسمت الأساطير العربية القديمة صورة الانقلاب 
لتاريخي في حياة القبائل عندما ارتدّت إلى طور سابق من 
الحضارة إلى البداوة مع حراب جتتها في مأرب. النص القراني 
يشير إلى هذا الأمر بوضوح في آيات صريحات: «إلقد كان لسبا 
في مسكنهم آية جنتان عن يين وشمال» كلوا من رزق ربكم 
واشكروا له بلدة طيبة ورب غقورع» . والآن: إذا كانت أساطير 
القبائل العربية قد حطت في الذاكرة الجماعية للعرب سطور 
هجراتهم في إطار الحلم بالمدينة الذهيية» فإنها بالقابل رسمت خطاً 
آخر يوضح لنا كيف أنها ارتدّت بالفعل من طورها الحضاري إلى 
طورها البدوي؛ وهذه الرة لم. تكن الجنة التي (تطرد) منها هذه 
اجماعات بفعل قوة غامضة قاهرق جنة سماوية ميثولوجية» بل 
جنة أرضية حقيقية. في. أعماق ذلك البدوي التائه في الصحراء 
كان یقبع شخص آخر عاش الدينة بکل عمق» عرفها كجنة؛ وهو 
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إذ یحث عنها فإنما یحث عن ماضيه الحقيقي أيضاً لا الأسطوري. 
وسئرى في فصل لاحق كيف أن أسطورة حراپ لار والذي 
مت عنه هجرة جماعية كبرى» خروج إلى الصحراء؛ هي في 
أحد أوجهها تكرار للخروج القديم لإسماعيل» ومن قبل إسماعيل؛ 
إبراهيم» ومن قبل إبراهيمء آدم؛ وأن (الخروج الإسرائيلي) في هذا 
السياق هو تنويع ديني على أسطورة قدية. 
لا شك أن يراد اسم معاوية ن أبي سفيان وإقحامه في متن 
الأسطورة العروية عن ابن قُلابة» قد يعطي الدليل على أن الدولة 
الأموية» شأنها شأن كل دولة فتية» ثرية ومزدهرة» سعث إلى 
أشطرة صورتها كدولة فاتحة للمدن وذلك بربط «المدينة الجديدة) 
الإسلامية أو التي يقوم الإسلام الآن ببنائها وتأسيسهاء جدينة 
أسطورية عاشت في الراسب الثقافي للعرب» بحيث يكم بسهولة» 
إعادة دمجهما في آسطورة جديدة» کل هذا محتمل ومقبول 
مبدئيأء بيد أن ظهور [إرم] المفاجىء والباغت في عصر الدولة 
الأموية له دلالة حاصة آحری من هذه الزاويةء فالخلط ربما لم يكن 
برها بين دمشق و[إرم]ء بل كان مقصوداً من جانب الجماعات 
البشرية الخارجة للتوّ ‏ مع الإسلام - من عزلتها الصحراوية إلى 
المدن. لقد كان عليها أن تقوم بهذا الخلط المقصود تعبيراً عن 
رغبتها فى استرداد الجنة الأرضية التي خزبها السيل العَرم في 
ناريت اف غدا بلوغ [إرم] هذه مع تعاظم الفتوحات» طموحاً 
لجموع المسلمين المتأهبين والمستعدّين بنشاط وخيال لاهب لإعادة 
إنشاء اللحظة الحضارية الفقودة الضائعت والتي دمرتها قوة غامضة 
وقاهرة. وإذا ما أخذنا بنظر الاعتبار أن القبائل اليمنية القحطانية 
بشهادة (الطبري) كانت تولف الجسم الفغال للجموع المقاتلة في 
سبيل الفتوحات الإسلاميةء لأمكن فهم الطموح الجماعي على 
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أكمل وجه بالتلازم مع ذكريات القبائل اليمتية عن (جثات 
عدن). 

ليست القبائل وحدها مَنْ سيشعر بهذا التبدّل في (المواقع) 
والملامح» مع الاسلام وبفضل فتوحانه» بل الخليفة یضا الذي 
أصبح منذكل» هو الآخرء في وضع يمكنه من الادعاء بأنه خرج في 
طلب المدينة تا رکا الحجاز وراء ظهره» معنا لبلوغ مدينة جديدة 
تراءت له على أنها لإدم]. ثمة حادثة شهيرة تروى بصدد هذا 
الجانب الدفين في شخصية معاوية وإ كانت عملياً - تروى عن 
ملوك حمير وكيزهم وغرورهم: لقد جاء ملوك حمير وأقيالهم 
يطلبون الإسلام في أوج انتصاره. أحد هؤلاء كانت له حكاية 
مثيرة مع معاوية ترويها جملة من المصادر الموثوقة2” © لد أتى وائل 
ابن حجر إلى النبي (ص) فأقطعه أرضاً وقال لمعاوية: إعرض هذه 
الارض عليه واکتبها له. . فخرج معاوية معه في هاجرة شديدة 
«ومشی خلف ناقته فأحرقه حر الشمس. فقال له (معاوية): إردفني 
خلفك على ناقتك؟ قال (حجر): لست من آرداف اللوك. قال: 
فأعطني نعليك؟ قال: ما بخل ينعني يا بن سفیان» ولکن أكره أن 
يبلغ ذلك أقيال اليمن نك ليست نعلي» ولكن [مش في ظل ناقتي 
فحسبك بها شرفأ». إذا قمنا بتحليل هذا الجانب الدفين من 
شخصية معاوية) ارتباطاً بتلك الذ کری البعیدت يوم وجد نفسه 
يدخل في «منافسة» مع ملك حميري حول الناقة» يمكن - عندئلٍ ب 
إبداء تفهم أفضل للوضع المقلوب مع اكتشاف [إرم] إذ أصبح 
معاوية في موقع (الملك) فيما كان هناك بدوي هو ابن قلابة 
استطاع بفضل ناقته أن يبلغ المديتة. إنه التنافس المككبوت» الخفي 
والمژه مع ابن قلابة حول وسيلة الاتصال مع العالم الغامض 
7 با أن بلوغ الارض الوعودة التي اقتطعها النبي (ص) 
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كان يتطلب منه أن يستخدم ناقة (الملك) الحميري. لقد صِدّه هذا 
ونهره ولم يسمح له بأن يكون شريكاً. الوضع الجديد الآن مع ابن 
قلابة كان يستلزم الاستمرار في التنافس انطلاقاً من تلك الذكرى 
الدفينة. المشهورن عند العرب في الكبر» بحسب قائمة الجاحظ 
هم: «من قريش بنو مخزوم وبنو أميّة ومن العرب بعامة: بنو جعفر 
بن كلاب وبنو زرارة بن عدي» عَنْ ماذا يصدر هذا التمايز؟ بعيداً 
عن هذا امجانب» قلیلا؛ سنری) أن التماین بوجه 00 بين قبائل 
العرب لا یصدر عن إحساس غير ذي معنی بالتفوق» بل عن 
راسب ثقافي تدلّلُ عليه وقائع تاريخية وأسطورية و جرد 
انقسام يوي حقيقي ین عرب مُتبدّية وعرب متحضرة ة وآن قبائل - 
بعينها - أصابت ثراء في ظل مستوى من التطور الحضاري وتمايزت 
عن الآخرين الذين ظلوا بدواً. هذا الثراء والغنى يأحذ شكله الأكثر 
واقعية في بناء مراكز مدنية داخل الفضاء الصحراوي. بهذا المعنى 
ان الحميريين في جنوب الجزيرة العربية أصحاب (الجئّة) الزائلة في 
عدن» كانوا يشعرون حتى مع الإسلام» بتمايزهم الشديد عن أبناء 
عمومتهم عرب الحجاز» فهم في نظرهم «بدو) عاشوا تحت إمرتهم 
وقتاً طويلاً يوم كان الولاة اليمنيون يديرون شؤون (مكة). أما الآن 
فان العكس يحدثء إذ انحدر أصحاب (الجنة) إلى مرتبة (البدو) 
وانقلبت حياتهم رأساً على عقب» فيما انتقل بدو الحجاز إلى طور 
حضاري جديد مع الفتوحات. إذا وضعنا هذه الحقيقة التاريخية في 
أساس تفهمنا لارسالات الخطاب الأسطوريء الخفية والمكبوتة» فان 
بحث ابن قُلابة عن [إرم] في صحاری اليمن وليس في أي مكان 
آخرء سیتخذ - منذ الآن ‏ بُعداً أنطولوجيا يقترع في إطاره لصالح 
المدينة الأسطورية التي لن يصل إليها أحدء وليس لصالح الدينة 
الواقعية المؤسسة مع الإسلام ويرى فيها [إرمه] الضائعة. ولما كان 
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ارم ذات العماد 


معاوية» طبقاً للخطاب الاأسطوري» ينتمي إلى الاحساس الجمعي 
ذاته» بأنه ‏ أيضاً ‏ صاحب «حضارة زائلة» أسّستها العرب البائدة 
ذات یوم ثم اندثرت. فانه لمن النطقي أن يدخل في تنافس ممه مع 
ابن قلابة على امتلاك سر المدينة وأن يحلم مثله بالوصول إليها. 
ما أثار فضول الخليفة حقأء هو أن تلك (البدوي) من جديد سر 
المدينة ويعلن تمايزه عته, إذ بامتلاك (البدوي) للمدينة الذهبيةء أي 
استرداده للحظة الضارية ا ميثولوجية» فإن التمايز القديم الذي 
اد رکه وهو شاب» وجزبه وعاشه بعمق في حادثة وائل بن حجر 
سوف يُعاد انتاجه. كل هذا كان يعني» واقعیأ أن إمكانية خروج 
العرب» هجرتهم الجماعية, مع الإسلام صوب الأمصار والمدن 
الثرية والزدهرة غدت ممكنة وبسهولة» لا بحثاً عن مصادر الماء 
والکلاً بل عن مصادر القوة والثراء. تبدث هذه الامکانية مع 
الاسلام على أكمل وجه لأنه جاء يعطي هذه القبائل ما یلزمها 
لإدامة الحلم وامتلاكه والحفاظ عليه بواسطة رسالة دينية EES‏ 
قبل هذا الوفت» كان العرب یحاولون عبث الافلات من قبضة 
(الدول الكبرى) في عالم الشرق القديم» والتي عملت على 
تهمیشهم وعزلهم ذ في الصحراء ومنع اقترابهم من الدنء وبدا هذا 
محالاً حتی مجيء اسلا ومع ذلك فان العرب تمكنوا - برآینا - 
ذات یوم من فرض سلطانهم علی مناطق واسعة. هناك حقبة 
غامضة ومجهولة في التاریخ القدم للعربي لا تتحدث عنها 
الأركيولوجياء ولكن ثمة دلائل» مع ذلك» من داخل المعطيات 
الأركيولوجية» تشير إليهاء من ذلك مثلاً ما یعرف بعصر 
الهکسوس (ملوك البدو) في مصر. هذه الحقبة اجهولت المُلغاة من 
التاريخ هي التي یسمیها إ. فلايكوفسكي ب (أمبراطورية الفوضی)» 
أي (أمبراطورية العمالیق) الذين حکموا مصر برأي المصادر 


كم 


الفصل الثاني» لغز الدينة 


الإخبارية القديمة كلها تقريياً. إننا لا نعلم شيا محدداً عن 
(أمبراطورية العماليق) هذه ولكن الإشارات العديدة هنا وهناك في 
تاريخ مصر القديم وفي تاريخ بلاد ما بين النهرين» يمكنها أن تدعم 
مثل هذا الاعتقاد( *©. 
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كل ما حدث في أعقاب وصول ابن قلاية إلى مجلس معاوية؛ أنه 
قام بإفشاء السز للخليفة فسارع هذا إلى تکذیبه. يُخفي عدم الرغية 
في تصديق (البدوي) رغبة أخرى هي احتكار الس إخراجه من يد 
(البدوي) نهائياً ومصادرته. (لقد استعظمه وأنكر حدوث ما 
رواه)"“. بيد أن الإنكار انطوى منذ البداية على شعور بإمكانية 
استعادة الس وامتلاكه» والاً لا طلب الخليفة من كعب الأحبار أن 
يفك له لغز الدينة. إن واجبه كخليفة (بوصفه سلطة عليا دينية 
ودنيوية) يحثّم عليه أن يكون هو صاحب الس لا (البدوي) التائه. 
كان لا بد لسر المدينة العجائبية في زمن الفتوحات أن یخرج من 
يد (البدوي) وخياله وطموحه وأن ينتقل إلى يد السلطة ونفوذها 
وخيالها وطموحها. وحتى يكون ذلك مکنا؛ فتضرب على يد 
الأفراد وتنتزع منهم كل (سرٌ عجائبي): كان لا بد لها من أن تلجأ 
إلى عزل الفرد وتحطيم (سزه)» تهمشه داخل الجماعة (القبيلة)؛ 
وإذا اقتضى الأمر فلا بد من تصوير (الست) على أنه حطر داهم. 
کل سلطة) تعمل في الواقع؛ وخصوصاً في عالم الشرق القديم 
(والحديث آیضا) في هذا الاتجاه» ومن منظور سوسيولوجي فإن من 
الممكن قراءة الم الشخصي بالمدينة العجائبية على أنه الم الذي 
یجلبه الفرد ویبشر به وسط قبيلة» وهنا السلطة بالرصاد. 
سوف تراقبه وتتصرف معه بکر ودهاء أ و بعنف» حتی تنتزع منه 


السد؛ لا لأجل طرحه بعيداً عن الجماعة» ولا لأجل نکر انه وعدم 
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إرم ذات العماد 


تصديقه؛ ولا الأجل الترويج له من جديد يوصفه «سراه خاصاً 
بالسلطة» حلماً من أحلامها. إن الخطاب الأسطوري يفصح عن 
هذا المنحى غير المرئي في سلوك معاوية حيال ابن قلابة» فبعد أن 
أبدى عدم رغبته في تصديق (سرّه» راح يفتش عن عراف أو حكيم 
لكي پساعده في كيفية التعرف إلى هويّة هذه المدينة» الوصول إلى 
وسّها» فيمأ َم هل - إقصاء وإبعاد البدوي نهائياً. 
ولكن مَنْ قام - بالضبط - بکشف سر المديئة» هتکه وفضحه 
وجعله بتناول اللیفة؟ هل البدوي (الفرد) نفسه أم (الكاهن) أم 
رجالٍ القبيلة؟ واقع الأمر آن | خطاب الأسطوري یجعل من هو لاء 
جنا شركاء في فضح السر. لقد َم استدراج الفرد إلى (الفخ) 
لكي یقوم ینفسه بفضح سر المدينة العجائبية. وطالا أن الأجواء في 
سلطة الخليفة هي أجواء الشك والريبة والظنون» فقد وجد ابن 
ُلابة نفسه وهو برغم على تقديم ما لديه من أدلة: «بتدقة» المسلك. 
سيقوم الخليفة ‏ تحت هذا الاغراء - بالطلب من البدوي أن يعطيه 
الك وی ام ملت و سيكتشف الجميع بعد 
هنيهة أن البدوي لا یلك سرا حقيقياًه» لأن رائحة السك لا 
تضوع بمجرد أن یقزبها المرء من أنفه. وحده كان (البدوي) ي 
سوا آخر فالمسك لن يضوع ولن يقوم بإفشاء سه المدينة إا إذا 2 
تهشيمه وتحطيم (الفرد) البدوي. عندما برغم البدوي على إفشاء 
سره وعرض دليله بصدق أكبرء فإنه سییادر إلى كسر «البندقة». 
ورمزياً فهو يبادر إلى المساعدة في تهشيم نفسه؛ تحطيم هفردینه) 
التي مکنه من خوض الفامرة الكبرى في حياته واكتشاف سر 
[ارم]. أقزٍ لٍ سوف تضوع «ریح» الميسك الأسطوري ويُفتضح السرٌ. 
إننا نكتشف» بفضل هذا السلوك المرائي > وتحت شرط آجواء الريبة 
والكذب والقهر واغداع أن السر قابل للعشظي ؛ولذا فإن السلطة 
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الفصل الثاني: لغز الدينة 


تعش کل «فرد مغامر» على أن يكسرء في النهاية» قوقعة مره 
حلمه الذي يخبكه في جوف بندقة مشك. 

بهذا العنی فان شرط امتلاك السر هو شرط تهشيمه وفضحه 
والتخلي عن احتکاره. إن الأفراد» في الزمن الأسطوري كما في 
الزمن الواقعي:. غالباً ما يجدون أنفسهم مرغمين على كشف 
آسرارهم والتخلي عن احتکارها تحت الشرط ذاته» تهشیم السر. 
بذلك ینتقل من يد البدوي (لفرد) الطرود من الدينة إلى 
الصحراء إلى ید الحاكمء وسيسأل هذا پراعة ماکرة: «ماذا آصنع 
حتى أعرفٌ سر المدينة؟. لم يزعم البدوي قط أنه رأی [ارم] ولکنه 
با ابل زعم أنه دحل مدينة ذهبية. من زعم ذلك إنما هو الکاهن. 
يتعلق الاس 0 لا بسك مديئة بل (بسرز الجنة) التي رآها البدوي. 

نا نعلم جيداً أن إسلام معاوية الذي أصبح أميراً للمؤمنين» جاء 
متأخرا وبعد ممانعة شديدة من جانب أسرته التي عرفت بمقاومتها 
للاسلام» وذلك يعني أنه أدرك ‏ متأخراً أيضاً - سد الجئة التي وعد 
بها القرآن» وهو بسؤاله: «ماذا أصنع لأعرف اسم المدينة؟) يكور 
السؤال القديم ذاته الذي ألقاه عليه الإسلام: سؤال الجنة» ولذلك لم 
يجد معاوية (وهرٍ كما قلنا من أسرة الطلقاء الذين حژرهم الإسلام 
بعفوه عنهم) لا أن يعلن |سلامه كي پتععف إلى سو الجنة. إنه 
السؤال القديم ذاته وقد أعيد إنتاجه مع ترسخ آقدام معاوية في 
الحكم. من زاوية ماء وحيال هذا الوضع التجريدي» تمكن معاوية 

من أن يغدو خليفة وأميراً للمسلمين وعليهم؛ٍ في إسلام أتاح له 

عبر احتكار سد الجنة ‏ أن يكون قوياً ومطاعاًء فماذا سيحدث 1 
أنه امتلك سا جديداً عنها؟ هذا هو مغزی سؤال معاوية: «ماذا 
أصنع؟؛ سیقال له إن (كعب الأحبار) يمكن أن يساعده في حل 
اللغز. لنتذكر أن الإسلام كان بالنسبة لمعاوية وأسرته قبل إعلانهما 
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ارم ذات العماد 


الإيمان به وتصديق رسالته ضرباً من ضروب «إأساطير الأولين» 
بحسب التص القرآني» الذي أشارء مراتٍ عدةء إلى الذين كفروا به 
ولم يصِدّقوا رسالة نبيه» إلى أنهم كانوا يصفونه بالأساطير القديمة 
لكن معاوية ما إن أصبح مسلماً أي ما إن امتلك الإسلام» حتى 
بات سب الجنة شيعا ملموساء حقيقياً قابلاً للتصديق ولم يعد من 
أساطير الأولين. إن (الجنة) التي وعد بها الإسلام» لم تعد قط 
بالنسبة لمعاوية» شیاً أسطورياًء بل على العكس من هذا صارت؛ 
منذ الان» شیعاً يا يمكن امتلا که عبر احتكار سره وعندئذ 
دت معونة الشخص (الکاهن) ضرورية وربا لا غنی عنها لأجل 
تحقيق ذلك. ما من سبيل؛ في الواقع؛ أمام السلطة لكي تحتكر الشر 
(حلم الفرد) وتدسيه لنفسها إلا سبيل الإصغاء إلى لغة الحلم ومعرفة 
إشاراته ورجانه الأولى التي يُحدثها في صفوف الجماعة؛ ولكن مع 
إبداء أكبر قدر مکن» في الآن ذاته» من التصئّع والتمويه في فهم 
تلك الإشارات تمهيداً للاستيلاء عليها. «أسطورة» الجنة التي لم 
يُصِدّقها معاوية قبل إسلامه» ثم صِدّقها وآمن بها بعد ذلك» تفصخ 
عن هذا المنحى في سلوك سلطة الخليفة وربا كل سلطة. 


هل يتعين عليناء نحن أيضأء في إطار سلطة الثص» أن نصدّق 
الأسطورة حتى نتمکن من امتلاك سرها؟ أي عبر فهم إشاراتها 
ومعرفة وظائفها في وسط الجماعة» أثرها وفعاليتها الحقيقية» لكي 
نفوز في النهاية بكنوزها وأحجارها الکریة؟ لكل أسطورة كنز 
مخفي» سر يصعب الوصول إليه دون شرط الإيمان بها وتصديقهاء 
أن نؤمن ‏ على طريقة السعودي - بأن ثمة إمكانية للتمييز بين ابر 
ومحتواه. وحين تصدق الب فإننا سنقوم رمزياً بتهشیم تلك 


۹. 


يتبقى أمامنا الإقدام على الخطوة التالية: تهشيم (الحجر) الكريم 
وم ی طبقاً شهج تفكيكي» > من 
احتمل أ ن مسعانا الجاد لامتلاك (سه الأسطورة) یکون ممكناً على 
مستوی القراعة النقدية إذا ما قمنا بمحاكاة سلوك البدوي في هذا 
الجاب وقمنا بتهشيم (الحجر) ربا القراءة النقدية) التفكيكية» 
من وجهة نظرناء هي بالضبط تهشيم (أحجار) الأسطورة حجراً إثر 
حجر؛ وإذا ما 1 هذا التحليل بالكشف عبر نموذج واحد من 
(الأحجار الكرية) فان ما سيضوع عندئظٍ لا الرائحة الزكية» 
الطيية» وحدهاء وإنما كذلك السب القابع داحل الأسطورة» بذا 
ستتمكن من أن نقوم - نحن أيضاً - باحتكار السرّ على غرار ما 
فعل البدوي وأن نتشبها لأنفسنا: أن نغدو - نحن أيضاً ‏ من دَتَل 
الدينة العجائبية وليس أي شخص آخرء ولدينا الدليل على ذلك» 
رائحة السك. ذلكم هو ما تسمح لنا بادعائه محاكاتنا لسلوك 
البدري» فتتجول في فناء مدينة الذهب كما لو كنا قد أضعنا إبلنا 

في الصحراء. في مستوی آخر من تمثل الأسطورة» قل يتوجب 
ا نسأل السؤال ذاته الذي سأله الخليفة: ماذا تصنع - حقا حقاً - 
حتى نعرف اسم المدينة؟ معرفة الاسم تشكل المقطع الأهم من 
عملنا هذا. سیظل الاسم نوعاً من سر حتی نتمکن من الاستعانة 
بعامل خارجي آخر لیساعدنا على الاستدلال إليه» بيد أننا طالب 
لي لا بالاكناء مرقة الاسم بل وكذلك ما بصل , به من 
تفاصیل مَنْ بنى المدينة؟ وبكلام مواز آحر» من آنشاً الأسطورة 
وكيف وصلت إلينا؟ 


إذا كان ابن قلابة يجهل - بالفعل - اسم المدينة فإنه عرفها وأطلق 
علیها اسماً محدداً هو في نهاية الطاف ما یدل عليها: الجنةء هذا 


5١ 


ارم ذات العماد 


التوصيف وان كان مقبولاً جزئياً وفي حدود كونه خبرأء بالنسبة 
للقبيلة» غير أنه لم يحملها على تقبله كحقيقة نهائية. ما يلفت 
انتباهنا في سلوك السلطة حيال كل سر (حلم) يمتلكه الفرد ويسعى 
إلى تحقيقه عبر إقناع الآخرين به. إنها غالباً ما تلجأ إلى تكذيب 
هذا الفرد وعزله عن يه التي لقتل رعایة حلمه أو سره ومن ثم 
تقوم هي (أي السلطة) بالادعاء آنها مَنْ يلك السر وأنه يخصّها 
(وفي عالنا المعاصر كما في ا غالبا ما تلجأ السلطة إلى 
مطاردة الأفراد وفي الوقت ذاته تقوم بدشر شعاراتهم وأفکارهم علی 
أنها آفکارها وشعاراتها). وفي هذا السياق يحدث ما نسقیه 
بالتواطۇ المفضوح بين اخليفة والجماعة على تجريد البدوي من السر 
ونقله إلى يد الخليفة. ذلكم هو التواطؤ الذي تصفه الأسطورة بأدق 
الكلمات: «مثل هذه المدينة» على مثل هذه الصفة, لا يستطيع 
دخولها هذا الرجل»؟ 
ماذا تعني هذه العبارة المُخادعة؟ ببساطة تعني أن «صفة البداوة) 
يمكن أن تبيح للحاكم حق حرمان أي «فرد4 من امتلاك سر المدينة. 
ولکن؛ لاذا تقوم الجماعة بالتواطۇ مع المخليفة والکاهن بتجريد 
«الفرد» من حق إمتلاك السب وارغامه على التنازل عنه؟ لأن البداوة 
مقصاة - في غرف السلطة المُتمدنة للتو - عن حق الشارکة» 
وهذا ما نعلمه من المشكلات التي طرحها استيطان المقاتلة والقراء 
في الفتو حات الا سلامية داخل الأمصار و ادن الجديدة» فقد نظر 
بت ا - إلى «البداوة» کردیف للاعضویته للصلف والقسوة 
والجهلء با يبيح الحق للحاکم لا في حجب الدينة عن آنظار 
البدوي ولا 3 حق منعه من الاقتراب منها. سيُنظر إلى البدوي 
على أنه النقيض» الناویء الذي يصدر عنه خطر داهم» جلب 
الفوضى والخراب؛ فهو غاز لا رحمة في قلبه. ويمكن لبحث 


۹۲ 


الفصل الثاتي؛ لغز للدينة 


سوسيولوجي تاريخي في هذا الإطار أن يكشف عن هذا المعنى 


بدقة أكبر مما يستطيع بحثنا أن يقوم به. 


باختصارء وفي إطار هذه النظرة» سيرى قاطنو المدن إلى «البدوي» 
القادم من العالم اللاعضوي على أنه غاصب» مطرود من (جنة» 
المدينة» حتی «يتوب» ويتحرر من بداوته ويخضع لسلطات المديئة 
وثقافتهاء ولأجل أن تعمكن المدينة من تصديق أسطورته عن [el‏ 
لا بد له من أن يتخلى عن صفته هذه. ربا لهذا السبب لا ترال 
مجتمعاتنا العربية ومن منظور سوسيولوجي» تصف کل سلوك غير 
شُحكب أو بدائي على أنه «سلوك بدوي» وان الم يكن صادراً عن 
شخص بدوي بالفعل. قد تكون دة = شتا - نظرة واحدة من 
نظرات الإسلام إلى عالم البداوة «الأعراب أشدّ كفراً» (القرآن). 

والأعراب هنا قصد بهم تحديداً سكان البو ادي الذين أبدوا مانعة 
غير محدودة حيال رسالة الإسلام قياساً إلى قاطني المدن» (مکت) 
وریثرب) الذين تقبلوا الإسلام بسرعة أكبر. إن المدن هي الصور 
الکبری للسکن؛ وهذه كما يلاحظ نورثروب فراي لا يعرفها 
سکان HE‏ وبالتالي فإن شرط ا المعرفة عر هو شرط 
امان دم والأبراج والقصون وهو ذاته شرط قراءة الأسطورة 
ونقدها في الدراسات اليثولوچية العاصرق إذ کل محاولة للدخول 
في (مدينة الأسطورة) والتوغل فيهاء رؤيتها عن کلب هي أيضاً 
شرط التخلي عن كل أداة تحليل قدية» عن كل «صفةه تنأى بنا 
عن المعاصرة. القراءة النقدية وخير التقليدية هي ما سيحمل القراء 
على تصديق كل نص وفهم حقيقته على أكمل وجه. 


إن البدوي الذي بُراد انتزاع الست منه» حيث يتواطأ الخليفة 


٩۳ 


إرم ذات العماد 


والجماعة البشرية على ذلك» هو في حقيقة الأمر شخص «مطرود) 
من المدينة» محروم من الاقتراب منها رغم أنه يملك ذكريات 
حميمة وخاصة عنهاء فلقد عرفها ذات يوم بعيد قبل أن تقذف به 
قوی قاهرة خارجها إلى العالم اللأعضوي: الصحراء. لطالما دفعت 
المدن بالبدو خارج أسوارهاء والصراعات الضارية التي تدشب داخل 
المدن» تدقع هي الأخرى ببعض قاطنيها نحو البداوة. وفي هذا 
تكرار لأسطورة الطرف من (الجنة). لذا يمكن تأويل سلوك الغزو 
القبلي للمدن بأنه ينطوي على دوافع خفية وغير منظورة» فقد لا 
يتعلق الأمر بداهة بالتطلع إلى الاستيلاء على متلکات المدينة 
وإخضاعها بالقوة الغاشمة كما هو باد ظاهرياً» وإن يكن هذا 
التصوّر صحيحاً بنحو ماء بقدر ما ينطوي على واقع ميفولوجي 
مكبوت» العودة إلى العالم العضوي (والأصل). ومن منظور رمزي 
سترى في الغزو البدوي للمدن تكراراً لمشهد (الطرد) وتكراراً 
لحاولات العودة إلى الدينة الأولى. سيظل إحساس (البدوي) داخحل 
المدينة بأنه مطرود منهاء فقالاء طالا أن العرل والإقصاء يشكلان 
استراتيجية ثابتة من «استراتیجیات المدينة» حيال الغرباء. 
ماع (البدوي) الادعاء بأن غزوته للمدينة لا تتعلق بالنهب 
والسلب أو بإلحاق ضرر مقصود إذا ما أمكن لتصوراته عن را جثة) 
أن تقترن بشروط استعادة هذه الجئّة» وهذا الأمر يتطلب توضيحاً 
دقیق فالقبائل العربية استطاعت مرات عدة» عبر التاريخ القديم؛ أن 
تنشئ مدنا ثرية ومزدهرة وقوية ولم تكن - دائماً - مصدراً 3 
خرابها. إن البدوي بطبيعته مصدر قلتي للمديتة» مثير لحرجهاء لا 
لأن وجوده فيها متنافر مع ثقافتهاء وان لأنه ملك تصوراً عنها لا 
يُعترف به فهي في نظره مكائه الأول والقديم الذي طرد منه 
وحالة اللاتكييف التي يعيشها حقيقية با فيه الكفاية» فالمدن لم 


۹٤ 


تعمل - في نظره - على جعل وجوده متناغماء نخالياً من عناصر 
الدفع والعزل والاقصای وییدو أن معاوية نفسه كان عرضة لتجربة 
شخصية مريرة من هذا النوع ترويها معظم المصادر التاريخية ومنها 
رواية الالوسي("* فقد تزوج معاوية امرأة (بدوية) اسمها ميسون 
بنت بحدل ونقلها من مضارب قبياتها إلى الشام وأسكنها في قصر 
منيف من قصوره, لكنهاء بعد وقت قصير فقط من زواجها 
ومكوثها في دمشقء أكثرت الحنين إلى بيكتها الصحراوية. وذات 
يوم سمعها معاوية تنشد: 


لبیث تخ فك الأرواح فيه 


بش عباءوة وتقرعيي 

أحبٌ إليّ من لبس الشضوفب 

أحبٌ إلي من أكسل الرغفيفٍ 
وأصواتٌ الرياح بكل فج 

أحبٌ إلي مسن نقرالدفرفٍ 
وكلبٌ يبك السطواق هوني 

اسب السی من قطاليفٍ 
ویک ریتبع الأضعان صَعبٌ 

اسب السي من بغ ل زفوفٍ 

أحسبٌ إلى مسن علج عليفٍ 

فلما سمعها معاوية قال لها: 


إرم ذات العماد 


دما رضیت ابنة بحدل حتى جعلتني علجاً عنیفاه. هل يمكن إدراج 
هذا الحنين إلى الصحرای بالنسبة للبدوي» فقط في إطار ما يسميه 
المؤرخون التقلیدیون ب (الحنين إلى البداوة4؟ سییدو من الاجحاف 
وضع هذا التصوّر في المقدمة؛ إذ إن الحنين الأسطوري إلى (المكان) 
تج تجریده في هذه الحالة, وعملياً» من مواضعاته الواقعية» با 
یحملنا - تالياً - على نفي أي ارتباط بدوافع أخرى. أخيرأء إن هذا 
الانشداد إلى العالم اللاعضوي يعيد التذكير بالطرد ال ركزي الذي 
تقوم به الدن» وهذا جانبٌ مهم غاب ما أهمله المؤرخون» ولكن 
يكن للسوسیولوجیا الحديثة أن تظهر على العكس من ذلك أن 
الدن تمارس» هي الأخرى عرلا وإقصاءٌ لا حدود لهماء وبوجه 
أخصٌ ضد تصوّر البدوي للمدينة. إنها ترفض هذا التصوّر ولا 
تعترف به. ولذا سيتجه البدوي» بكل حنينه نحو «مدينة أسطورية» 
أخرى تتقبله ويشعر حيالها بأنها مكانه الأول» طفولته الأولى 
والبعيدة. وهذا هو الإطار الذي يُقترح ‏ هنا لإعادة قراءة أسطورة 
[إدع]. 


الهوامش 


(ه) رمن نص الأسطورم). 
)١(‏ أنظر: الفصل الخامس» أكثر من لزم. 
(۲) بيت النابغة الذيياني الشهير عن تدمر يقول صراحة أن أعمدتها من صنم الجان لا 
البشر: 
ولا أرى فاعلاً فسيالناس يشبهه 
وما آحاضي من الأقوام من أحد 
إل مسلی مان او تال الاله لسه 
فم في البريةٍفاصددها عن الفتسد 


۹٦ 


رحيس الجن إنسي قد آانث لهم 
یسیون تدمرّبالص قاح والعمدٍ 
( _ اتوراق سفر الرؤياء وستری كيف أن كل الدن الأسطورية هي من بناء قوی خارقة 
للملوف» شيطانية أر ملائكية. 

)4 من کتاب» ورثروب فراي» دار المعارف» حمص» ۱۹۸۷ ترجمة حنا عبود (نظرية 
الأساطير). 

(ه) الأزرقي: أخبار مكة: ج ۱ انظر فصل: ذكر هبوط آدم وتاء الكعية. 

(1) الأزرقي أخبار مكة, ج ۰۱ ص ۳۷ إن الأزرقي يقدّم تفصيلات هامة عن هله 
الصورة للکعبة. وقد لا تغني ية استطرادات أخرى الط العام للكتاب» ولذا 
ستكتفي هنا بالإشارات الآنفة. 

رم هاري ساكر عظمة بابل دم1برط82 ع2؟ غهطا Greatness‏ 1۳2 ط العربية 
لبدن ۰۱۹۲۱۲ 

() انظر: التوراة [وأساطير بلقیس؛ وهي موجودة في كثرة من المصادر القديمة]. 

0( أخبار مكة: .١‏ 

(۱۰) للسعودي» ۰۱ 

۳4 :۱ البداية رالهایف‎ )١١( 

(۱۱) سفر الأخبار الثاني ۰۱۳/۷ ۸ - ۰۱۰ 

(۱۳) للمزید من التفاصيل انظر: عرائس انجالس» لاتعلبي» وكذلك الأزرتي؛ أخبار مکقه 
ج ۱ العطر ا مقدس كان له أصل سماوي ایضاء عبر خرقه يُعاد ومزياً إلى موطنه, 

۰۳۱ عرائس امجالس:‎ )۱ ٤( 

(۱0) الصلر نفسه» ۳۶, 

(15) الصدر نفسه .۳٩‏ 

(۱۷) الصدر لفسه» ۳۹. 

(۱۸) ينقل عدد من الجغرافيين الوثوقين رالقدماع) معلومات دقيقة عن الثروات القديمة 
للجزيرة العربية وحصوصاً النباتية. هناك شجرة الصمخغ» التي لم بهمل ذکرها أي من 
الرحالة اليونائيين. وقد مرف أن البخور أو الان لعبا دور أساسياً في حياة العرب. 
(انظر في هذا الصددىء د. زياد منى في كتابه ااشمین» مصر وبنو إسرائيل» دار رياض 
الريّس للكتب والنشرء بیروت؛ ۱۹۹6). والملاحظة التي بنقلها (منى) عن 
(الواقدي) هامة للغاية» ققد تم العثور في كهف بالقرب من صخرة اللات بتقیف 
على كميات من البخور والطيب كانت تقدّم كقرابين. (انظر كذلك: إيلاف 


1۷ 


ارم ذات العماد 


ریش د. فكتور صحابء ال ركز الثقائي العريي؛ بيروت» ۱۹۹۲) ومعلوم أن طريق 
البخور والذهب كان يدأ من شيرة عاصمة حضرموت منطلقاً باتجاه عاصمة 
السبعيين وبنجران. 

)۱٩(‏ مارسیا لیاد. حمشقء وزارة التقافق ت. حسيب كاسوحة» ۱۹۹۰ اوه الأبديع. 

(۲۰) الأزرقي» اخبار عكة, لجزء الأولء الصدر نفسه» ص .4٩‏ 

(۲۱) القرآن الكريم» سورة (براهیم الآية ۳۷. 

(۲۲)" نظرية الأساطي الصدر نفسه. 

(۲۳) الأزرقيء آخبار مکت الصدر نفسه. 

(۲) الصدر نقسه. 

ره القرآن الكريم. سورة آل عمراث» الاية 4٤‏ 2 

(۲۰) الأزرقي» أخبار مك ج ۱» ص 245. 

(۲۷) الصدر نفسه. 

(۲۸) الصدر نفسه. 4۷. 

(۲۹) القدس القدس له قوة بطش أسطورية. وحتی اليوم لا يزال هلا الاحساس مائلا: 
فالشيعة :في العراق (مثلاً) يعتقدون بقوة» بأن القّسم الكذِب عند مراقد الأئمة في 
اللجف وكربلاء يناجم عنه عقاب صارم: للسخ. 

(۳۰) آخبار مک ج ۱ ص .۸٦‏ 

(۳۱) سنری كيف أن فكرة (أرض الميعاد) البهودية هي من ساطیر العرب البائدة رانظر 
الفصل الأحير). 

(۳۲) الظر الفصل الرایع والمدينة والقدس. 

(۳۳) انظر الفصل الأخير: في الطریق إلى الجنة للوعودة: الفردوس الفقود. 

(4 ۲)مروج الذهب» ج ۲» ص ۳۲۵: 

(۲۰) الأزرقي» آخبار مک ج ۱؛ ص .٩۲‏ 

(۲۱) نشرة الطزب» ص ۰۱۰ 

(۳۷) البلاذري» القتوح: عن ۲. 

(۴۸) ابن الكلبي؛ ال ضدام؛ 1 

(69 القرآن الکرم» سورة سب الآية ٤‏ ۱» 16. 

(4۰) الجاحظ مثلء الأبشيهيء الستطرف» ج ۰۱ ۰۲۸4 دار الكتب العلمية: شرح 
وتحقيق: د .مفیل, محمد قميحة - بيروت - لبنان ۱۹۸ 


۹۸ 


(41) ذلك يتطلب. بطبيعة الحال كتابا. مستقلاء والإشارة هنا تفرضها الضرورة. 

(4۲) عرالس المجالنى: الضدر نفسه. 

(4۲) محمود شكري الألوسي» بلوغ الإرب» دار الكتب العلمية - بیروت» بلا تاريخ 
نشرء ج ۳۰ ص ا 


ایضاسات: 


- بيت التابغة الذبياني: قال. الدابغة قصيدته هله في مدع اللعماث بن الخذر: 
ولا أرى فاعلاً في الساس يشبهه 
وما أحاشي مسن الأقوامأحدٍ 
ال سلسی مسا اذ فال الالسه لسه 
قم في البربة فاصذها عن الفندٍ 
بون تامربالصفاج والعغمسدٍ 
- فزعموا أن (تدمر) هي من بداء الجن وهذا من مذاهب العرب على سبيل المبالغة لا 
يروك من قوتها الباهرة وصنعها السجیب. (الألوسي» بلوغ الإرب. ۰۷ ۲۰۷). 
آورشلیم الجديدة. نازلة من السماء من عند الله]. پستفیض هذا السفر في وصف 
المدينة الصترعة من الذهب والفضة والأحجار الکرهة: بوصفها للدية ذاتها التي 
وعد بها المهد القدم رلعورام). 
- العطر القدس: قال.أبو المتاهية: خرج آدم من الجنة وبعه عصا من شجر النة وعلی 
رأسه تاج من شجر الجنة فلما صار إلى الأرض بيس ذلك. ال کلیل وتحاثٌ الورق 
فبت منه آنواع الطيب» الذي كان أصل کل طيب بالهند. وقال ابن عباس (رض): 
نرل آدم من النة ومعه طیب» فررع آدم شجر الهند في أوديتها وكان أصله من 
الجئة. رری سفيان عن منصور بن معمر عن ربعي بن خزاش عن حليفة. قال: 
سمعت رسول الله (ص) يقول؛ لا هبط آدم من الجنة إلى أرض الهند وعليه ذلك 
الورق الذي كان لباسه من اة فیس وتطاير بأزض الهند فعبق شجر العود 
والصندل والمسك والعنبر والكافور من ذلك, (عرائس النجالسش» .)۳١‏ 


۹۹ 


الفصل الثالث 


أسطورة التوائم: 
المعرفة, السلطة المدينة 


«رالاي نفس كعب بيده لقد ظدث إِنّي سأسأل قبل أن 
بسألني أحد عن تلك المدينة وما فيها؛ ولكن آخبرك يا أمير 
المؤمدين يمن هي ومَنْ بناها؟ أما تلك الدبة فهي رم ذات 

العماد الي لم پخلق مها في البلادم. 
يكشف كعب الأحبارء الاخباري السلم (الكاهن 
اليهودي في الجاهلية) اسم مدينة الذهب :هذه لأمير 
المؤمنين معاوية بن أبي سفيان» ويفشي سرّها الدفين في مجلسه؛ 
فهي [إرم] ذات العماد التي لم يُخلق مثلها في البلاد. سيقول 
استناداً إلى معرفة موثوق بها بالنصوص القديمة. إن [إرم] تعود 
بنسبها إلى (عاد) القبيلة العربية البائدة» وسائر النصوص الإخبارية 
القديمة تزعم أن (عاد) كان له ولدان هما: (شذاد) و(شديد). 
وعلى منوال هذا الرعم يدسج كعب الأحبار تأويله للأسطورة» 
وبالنسبة ثنا فان (شداد) و(شدید) هما توأمان بالعنی البيولوجي 
واللغوي» حيث بنية الاسم (شداد) مائلة لبنية الاسم الاخر 
(شديد)؛ وفضلاً عن ذلك فهما لكان كل المواصفات اللازمة 
للتوائم» إذ عدا عن التمائل الصريح في الثنية» فهما ملكان قويان 
حكما (عاد) التي امتد نفوذها في سائر بقاع الأرض(. ولكنء 
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ارم ذات العماد 


وحسب القاعدة النظرية المتينة التي وضعها كلود ليفي شتراوس عنٍ 
التوائم» وطائفة من الإثنولوجيين المرموقين فان التوائم» إجمالا 
يتصفون بكل الواصفات اللازمة لثنائية تتوارى خلفها عناصر 
متنافرة» متعارضة» وشديدة الخطورة مولّدة للعنف والدنسء لأن 
آحدهما أو كليهماء هو مصدر الشر» وفي حالات غير نادرة أخرى 
یتقعص العنف أحد التوأمين» الأمر الذي يفضي في نهاية الطاف 
إلى موته أو موت شبيهه. يُلاحظ في هذا الصدد أن التوأمين 
المرتيطين بأسطورة [إرم] شداد وشدید» یکرران» على نحو ما 
صورة توأمين أسطوريين هما (قاییل) و(هابيل). كان (قاييل) من 
ولادة الجنة ولكنه طرد منها بعد ولادته مع أبويه» وهذا ما ترعمه 
طائفة واسعة من الأساطير مع أننا نعلم أن الطرد شمل الأبوين ولم 
يكن قد ولد لهما ولد. وحين هبط الأرض وقدّم قرباناً» لم يتقتله 
الرب. ولذا فان حنينه للعودة إلى الجثّة» حيث ولد هناك غدا حنينا 
ملازماً للإنسان ورمزاً (للخطيكة بلا ذنب). تسیب أحدهما بقتل 
شقيقه وتفشى العنف بين الأبناء من بعدهما. آما في حالة (شدادء 
وشديد) فان أحدهما مات موتاً طبيعيء على الارجح» لتنتقل 
عدوى العنف والجبروت إلى الجماعة البشرية كلها. إن المعتقد 
العربي القديم بخصوص (التوائم) يكن أن يتطابق جزئياً مع 
معتقدات بعض القبائل البدائية [في البرازيل أو غينيا الجديدة] كما 
تدلل على ذلك دراسات ال تنولوجین» وبوجه خاص دراسة ج. 
هنري عن (شعب الغاب) المكرّسة لماينة أوضاع هنود الكينيانغ» 
وكذلك دراسة مالينوفسكي (الأب في علم اللفس البدائي). من 
للهي بصدد أسطورة [إرم] وعلاقتها بتوأمين» أن نتفحص درجات 
التقارب في النظام الثقافي بیتهما تمهيداً لفهم الأوجه التي تظهر 
فیها معضلة تصنيف التوائم» التعددة والترا کب با أن التوائم يمثلون 
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لغزاً. وفي أسطورة [إرم] نحن حيال غر حقيقي» إذ إن كلاً من 
اللکین (شداد وشديد) لا يسعيان إلى التمايز أو الافتراق بينهما 
وإنما على العكس ما نتوقع يندفعان إلى المزيد من التماثل والتماهي 
كما لو كانا شخصاً واحداً. بكلام ثان: إنهماء على الضد من 
توقعاتنا النظرية» يتقدمان باستمرار صوب التماهي الكلي بحيث إن 
.الشر الذي نعتقد أن أحدهما تقگصه ويوصم به يغدو صادراً 

عن التوأمين على.حدٌّ سواء. وبلغة الخطاب الأسطوري» فقد جرا 
وملكا بالقوة). .بخلاف هذا فان الخطاب الأسطوري المؤسس (أي 
أسطورة قاییل وهابيل) يشير إلى أن التوأمين يُظهران نمطا من السعي 
نحو تمايزهما عبر القتل» الذي یدخل فى بنية الأسطورة كعامل 
حاسم لإحداث هذا التمایز, ١‏ 


عند بعض القبائل البدائية (النيكاوزا) ‏ مثلاً - يوحي التوائم بالهلاك 
اجماعي» وینذر وجودهم في القبيلة بالعنف والدمارء فهم تُدنُسون 
وقد يتسبّبون في أوبثة. إن الوباء الذي ينذر به التوائم» يتخذ في 
الأسطورة العربية القديمة» صورته الکاملة کعقاب یصدر عن بلوغ 
التعارض بين المقدس والدنس لحظة الانفجان وهلاك (عاد) بسبب 
التوأمين (شداد وشديد) يقع في هذا النطاق. لقد صوّر القرآن 
الكريم المصير الذي آلت إليه قبيلة عاد التي محکمت 00 
مدنّسين بواسطة «الریح الصرصره وهو الوباء الذي تسيب 

هلاك الجماعة البشرية وزوالها رس عاد فأهلكوا بريح صرصر 
عاتية سخرها عليهم سبع لیال وثمانية أيام حسوماً فتری القوم فیها 
صرعى كأنهم أعجاز نخل خاوية4. تعني كلمة «الصرصر» 
هتاء من منظور فقه اللغة: الصيحة أو الضجة ۲ الصراخ. وثمة 
دليل أكيد على ذلك» فالقرآن يستخدم الكلمة في موضع ماثل 


۱۰۳ 


إرم ذات العماد 


لكلمة صراخ: «إفأقباث امرانة في صَرةٍ فصکث وجههای(؟ أي 
بمعنى أقبلت إمرأته تصرخ. وفي ذلك يقول الشاعر: 


كأن سوادة يجلو مفلتي لم 
باز ی صرصر فوق الرقب العالي 


تشظي العنف وانتشاره بسبب وجود التوائم - بحسب المُعتقد 
العربي القديم - بجت في شکل وط الهلا المماعي بعد هبوب 
الرياح والعواصف المدرية» وأفضل دليل على هذا التشظي يقدمه 
القرآن» لأن (عاد) لم تهلك بالريح وحدهاء وما بالصيحة كذلك. 
وهذا هو رأي ابن کثیر*؟: الذي يوافق طائفة من المفسرين بأن 
المقصود من آية «إفأخذتهم الصيحة باق فجعلناهم ج ريما 
كان (عاد) وان ذهب آخرون إلى أن المقصود بها (ثمود)» ویجیز 
ابن كثير في هذا التأويل إمكانية اجتماع الصيحة بالريح الصرصر 
بوصفهما شيعاً واحداً. (هذه التوأمة بين شكلي العقاب الجماعي؛ 
الصرخة والريح» هي استطراد حالة التوأمة الأصل» شداد وشديده 
فهما يتماهيان حتى في أشكال العقاب. التي تنشطر أيضاً إلى 
توأمين). التصور القراني للعقاب الماحق الذي نزل ب (عاد) يتيح 

للمفسرین؛ ذ في الواقع» ۳ فهمه على أنه بالفعل 2 
الصيحة بالریح العانية؛ وإنْ كان النص القرآني یحجب من جانب 
مأ رؤية الصلة بين هذا العقاب ووجود التوائم. ولعل إلحاح 
الميثولوجيا العربية الإسلامية على الإشارة» وفي أكثر من موضع؛ 
وحيث ترد أسطورة [إرم] أو اترات المقلعة اسرد رالفجن 
على أن العقاب يرتبط بوجود التوامين (شداد وشديد) إثما يصدر 
عن الأرضية ذاتهاء أرضية الدنس والعنف الذي ينشره وجود توأمين 
في القبيلة؛ فالقرآن يشير إلى الدنس فقط ويغفل الإشارة إليهماء 
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فيما تذهب اليثولوجيا إلى ذلك صراحة. ومع ذلك يمكن مطابقة 
الفكرتين في النص القرآني وتأويله» لأن الدنس» حقيقة» كان ينبثق 
عن وجود توأمين مات أحدهما وهو (شديد)» بينما استمر الآخر 
(شداد) متجترأء طاغیاء فاسداً. الأهم من ذلكء أن القرآن 
والميثولوجيا العريية الإسلامية يربطان بين الهلاك الجماعي لقبيلة 
(عاد)» وبين اصرار (شداد) على بناء [إرم] باعتبارهانموذجا أرضياً 
عن الجنة. 

النص القراني يستهل السورة الخاصة بهلاك (عاد) بكلمة (ريح)» 
في إشارة إلى نوع الهلاك الذي صاب الجماعة البشرية بعد تفشي 
الدنس فيها نتيجة لوجود التوأمين» بدلاً من كلمة (رياح). برأينا أن 
لهذا الاستخدام دلالة هامة للغاية, لأن المُعتقد العربي القديم» 
السائد والعاش مع الإسلام يقول إن (الريح) مُهلكة بینما (الرياح) 

تؤدي إلى لقاح الشجرء وهذه يُعبر عنها بدعاء عربي قديم یقول: 

«اللهم اجعلها رياحاً و 0 ریسا( “ والعرب تقول لا تلقح 
السحاب إل من راج مختلفة ویراد بذلك اجعلها لقاحا للسحاب 
ولا تجعلها عذاباً. إن ۳ يح) في الاستخدام القرآني هي العذاب 
والقصود به #عذاب يوم عظيم]29. يؤكد هذا المعنى ويدعمه 
نص آخر من سورة (القس): «وكذبت عاد فکیف كان عذابي 
ونذر بهذا نکون قد تلقینا فكرة التلازم بين العقاب الجماعي وین 
الدنس على أنه قانون ثابت وأزلي ما دام الدنس يتشظى في کل 
مكان ويصيب الجماعة كلها «9تنزع الناس كأنهم أعجاز نخلٍ 
مر 0( . تقول الأسطورة إن ودام كان مولعاً وبقراءة الكتب 
القديمة وهذا ما يُشار إليه على أنه السبب الباشر لبناء [إرم] الدينة 
العجائبية بما يعني أن المدينة) في النهایت هي «نتاج القراءة)» أي 
نتاج المعرفة. ولا كان (شداد) مولعاً بالكتب القديمة فإن هذا يعني 
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أن حلم إنشاء الجنة الأرضية قد تولّد عن علاقة معرفية بالماضي 
البعيد رالکتب القدیق. ثمة صلة بين «الكتب القدیةه وبين الزمن 
اميثولوجي. 0 كدلالتين غير منفصلتین» تنتميان إلى حيز لغوي 
پسمح بقدر ما من التبادل بينهما في الموقعين الدلاليين» ويالمعنى 
الرمزي التبادلي يكن اعتبار أحدهما دالاً على الآخر (أي الموقعين) 
فالکتب القدية بالنسبة لعصر,(شداه) الأسطوري هي» وفي 2 
احتمال الصحف الأولى التي آشار إليها القرآن الكريم؛ وهذه لا 
يمكن العثور علیها لا في نطاق الزمن اليثولوجي؛ ولذا فمن اجائز 
اعتبار الحلم بالجنة حلما ميثولوجياء ذلك أن (شداد) كلما تذ کر 
الجئة أو أن اسمها يذ كر له إدعتةُ نفسه أن يجعل تلك الصفة لنفسه 
في الدنیا عتواً على للع وإذن: فارتباط (شداد) كملك قوي» 
عاطفياً وروحياً ومعرفياً بفكرة إنشاء رذج أرضي عن (الجنّة) في 
صورة مدينة ذهبية» كبرى ولا نهائية و الفضاء الصحراوي 
الشاسع والمفتوح؛ يظل ارتباطاً :فقالاً وحقيقياً طبقاً لمنطق الخطاب 
الأسطوري. 

في عدد ضئیل من الخالات؛ يتكوّن تاريخ .شديد الثکثیف عن 
إنشاء المدن الأسطورية؛ وفي الحالات الأكثر شيوعاً ليس ثمة 
(تاريخ) 'ألبئّة» وهذا مصدر إعاقة أمام کل حلیل؛ ومع هذا یتوجب 
تعويض الافتقاد للتاريخ باستنباط أفضل ما يمكن من الوقائع بأل 
أن يسمح ذلك بإعادة رصفها كتاريخ خاص بالأسطورة؛ قم 
وپسوّق على أنه التاريخ احتمل؛ وفي حالة [رم) فإن (شداد) الذي 
تظهره رواية الثعلبي (عرائس اجالس) كحاكم متجبر» ليس هناك 
أي قدر من التعسف إذا ما قمنا باستخلاص الزید من الوقائع 
والمعطيات التي تساعد في إنشاء هذا التاريخ؛ على العكس من 
هذا؛ يتيح لدا الطاب الأسطوري مثل هذه الإمكان ئية00ع بل وأن 
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ننشئع هذا التاريخ في إطار كونه «تاريخ نزاع) ذي طبيعة معرفية 
شديدة الخصوصية بين الإنسان وإلهه. ولا تماري العين رؤية هذا 
الجانب» فشدّاد يريد لا تكرار «النموذج) الذي بناه بوصفه نسخة 
أرضية عن (الجنة) كما نفترض» وإنما بوجه دق إنشاء «نموذج» 
حاص به مزؤد بكل المواصفات الضرورية للتنافس مع التموذج 
الاصل والتراع ضدة» وهذا مغزى عبارة الثعلبي» إن شداد بنی 
زارم] على غرار الجنة وعترّاً على اللّه» تعالى. يتمؤضع هذا التاريخ 
الافتراضي» في حيز النزاع بين الانسان وخالقه بو صفه والازمة 
الأولى» للوجود. إن نزاع (المانّس) ضد (المقدس) يتخذ في بعض 
أوجهه شکل نزاع حول الجنة أي حول والمدينة) مع أنه يخفي أهم 
دوافعه على الإطلاق: السلطة. وحتى مع انتقال هذا التزاع من 
السماء إلى الأرض فإنه يتواصل في الحيز ذاته» ودون إمكانية هذه 
المرة» على حجب الحقيقة التصلة باقترانه روتلازمه) مع محاولات 
أخرى لانتراع السلطة من المقدس» بالفعلء والحلول محله. لا ريب 
أن الشجرة الحرمة التي متع الربٌ في التوراة (اللّه في القرآن) 
الإنسان من الاقتراب منهاء وهي من أشجار الجنة التي انفردت 
بمكانة خاصة؛ مفارقة» تدخل كعنصر أساسي من عناصر النزاع 
لأنها شجرة العرفت . بيد أن الإنسان تخطی حاجز الحرام 
واقترب من (المعرفة) وانتهك نظام تحريهاء وهو يكزر في الأرض» 
الانتهاك ذاته ويقترب من «الشجرة» ذاتهاء أي من المعرفة» عبر 
التحويل الرمزي للدلالة من شجرة إلى «کتب قدية»» دون أن 
تتلاشى علاقات القربى الدلالية بين «أوراق الأشجار» وأوراق 
«الكتب» إذا ما تخيّلنا العرفة كشجرة. هذا التكرار الوظيفي للتزاع 
ورموزه ينطوي على مواصلة تراجيدية لا نهائية «للأزمة الأولى» بين 
الإنسان وإلهه قبل أن يكتشف الإنسان الدين. 
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ليس (للدنس) بالمعنى الذي ترصف رموزه الميثولوجيا والروايات 
الاخبارية والنصوص الدينية» أي حدود يكن أن يتوقف عندها؛ 
فهو يتمتع بقابلية تجريدية ا الانتشار والتشظي في كل مكان» 
شأنه شأن (المقدس). وبكلام أذق» فان سلوك المدنّس مقارب وريا 
ماثل في حدود معينة لسلوك المقدسء على الأقل في نطاق الحاكاة 
لكل آشکال اتشظي. فاذا كان (المُقدّس) حاضراً افي كل مکان» 
وفي صور شتی » فان (للدشی) يريد هو الاخر أن یکون موجودا 
في كل مكان أيضاً. إنه ينتشر ویتفشی حتی خارج حدود الجماعة 
البشرية التي تنقبله» وهذه هي دلالات القول الأسطوري اد 
(شداد) كان يأمر قوی خفیةه 4 غير آدمية» على أن تجلب 
له الذهب من الملوك لكي بيني [ارم]. والحال هذه فان العرفة تبدو 
في سياق النزاع بين الانسان والهه وكأنها ثمرة تطور بطيء لفكرة 
(المدنس) عن قدراته الخارقة في حقل انتهاك القدسي والاستحواذ 
على مجاله» لكي يتمكن - تالياً - من التحوّر من عبء وجوده 
الأرضي» فالقدس سماوي» فيما الدنس ار ضي. ولأن الجماعة 
البشرية (قبيلة عاد في الأسطورة) لم ب - عملياً ب جمائعة كافية 
حيال هذا التشظي والانتشار للدنس ولم تقاومه» وربما سمحت 

عبر العجز والتواطق أو القبول» بتفشي الدنس في كل مكان» فإنها 
أضحت - فعلياً - أحد أطراف التزاع؛ ولذا كان لا يد للعقاب أن 
يطاولها. تقول لنا أسطورة [إرم] كما روتها المصادر الختلفةء إن 
(عاد) لم تبادر إلى منع انتشار الدنس وتشظیه» ولم تبادر إلى 
التخلص من التوأمين بوصفهما مصدر الشر الأسطوري الذي كان 
يحيق بها ويُصيبها بعدواه» ولذلك فقد أضحت هي أيضاً هدفاً من 
أهداف العقاب والهلاك احتوم» ولم تعد بمنأى عن النتائج التي 
سوف يؤدي إليها تفاقم النزاع مع (المقدس). يستعمل النص 
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القرآني هذا المفهوم حين يشير وفيما يتعلق ب (عاد) ثم ب (ثمود) 
إلى أن الهلاك الجماعي والزوال التاريخي لجماعتين بشريتين قد 
جرى في إطار تماهي الأفراد مع الدنس وتلاشي الحدود الفاصلة 
بینهم على مستوى العلاقة به» فهم مدنّسون وفاسدون ولذا فان 
الخطاب القرآني يتخذ صيغة الخاطبة الجماعية: #كذبت عاد 
فکیف كان عذابي ور © با يعني أن (عاد) أضحت دنسة 
نهائی والأمر ذاته ينطبق على (ثمود): إأنبنون بكل ريع آية 
تعبلون. وتسخذون مصانع لعلكم تخلدون. وإذا بطشتم بأشتم 
جبارین ۲۱4 . هذا الانتشار للدنس والذي يصيبٌ بعدواه الجماعة 
البشرية ويحكم عليها بأن تكون جزماً من نزاعه مع المقدّس» ثم 
يرغمها على أن تكون مجالاً حيو من مجالات نشاطه» يمكن أن 
ندثل عليه بطائفة من الأساطیر(۱۳» التي تشير إلى هلاك وزوال 
العرب البائدة بفعل قوة قاهرة» غامضة وخارقة. مثلما يمكن دعمه 
وتأییده بالخطاب القرآني» الذي يعيد صياغة هذه المصائر بلغة إلهية 
شديدة الوضوح والصرامة. من لوی - الآن - استخلاص 
الفكرة الأهم في هذا الصدد والتي تتوارى خلف صورة المصائر 
التاريخية» نعتي الكيفية التي يتشظى فيها الدنس وينتشر ثم يتحول 
إلى عنف» بحیث إن الجماعة البشرية تقع في نهاية الطاف في 
أسره. فکما حدث مع (عاد) فان (ثمود) التي جاءت بعدهاء 
واجهت المصير نفسهء وأصابها الهلاك الجماعي» وفي القرآن 
ظهرت قبيلة (ثمود) فكانوا خلفاء (عاد) بمعنى أنهم جاءوا بعدهم 

ثم استکملوا سيرتهم حتى انتهی بهم الأمر إلى تكرار المصير ذاته. 
يعني هذا أن قوة الدنس تملك طاقة خارقة على الاستمرار والانتشار 
في اتجاهات مختلفة تطاول الأولين والآخرين. ويبدو أن العرب 
احتفظوا في ذاكرتهم الجمعية بالنتائج التي أسفر عنها التماس مع 
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الدنس والاحتكاك به استناداً إلى معتقد زائل عن «التوائم» وصلتتا 
بقاياه. في شكل أسطورة عن (قابيل وهاییل)» و(شدّاد وشديد) 
و(لقمان ولقيم)9 ". 

سنقیم - هنا - تییزاً ضروریاً بین مصطلحین؛ فما نعنیه (بالدنس) 
يتحدّد في نطاق تكوّن قوة مجهولة المنشأ تعرض نفسها کنقیض 
(للمقدس)» ومع ذلك فهي القوة القادرة بفعل نزاعها ضد 
(المقدس) على إعادة إنتاج نفسها في صور وأشكال جديدة مو ازية 
ومهيمنة في مجالهاء على غراز ما يقوم به (المقدّس) الذي ينتشر 
ویحل في الأشياء ويعطيها من قوته» سواء أكانت حجراً أم شم 
أو أرضاً قاحلة أم. حيوانا فيُعلن عن حضوره ويجسد حقيقته في 
هيئة معتقدات وطقوس وشعائر. يعمل (الدنس) هو الآخر على 
الانتقال من حضوره المجود إلى حضوره الملموس ویحل - في النهاية 
- في الأشياء والصور والموجودات» وعلى المنوال ذاته تقريياً. لنأحذ 
في الاعتبار - مثلاً ‏ ما ترشب عن المرحلة الطوطمية التي عرفها 
العرب فى وقت ما من الأوقات والمستمرة حتى اليوم في عالم 
الرسلام الروحي؛ كاعتبار بعض الحيوانات (مدنسة» ولا يجور 
لسها أو حرم الاقتراب منهاء أو اعتبارها مصدراً للدنسء فهذا 
بوسعه أن یدنا على الطرائق التي یدشب فیها التعارض بين القوتین: 
(المدنس) ورالقدس). إن تحرم تناول وم بعض الحيوانات أو حتی 
تناول بعض آنواع السمك النهري كما هو الحال عن الشيعة الذین 
یحزمون تناول سمك «الجي» وهو سمكة نهرية كثيرة الدسمء 
ترعم بعض العتقدات الشعبيّة الشيعية أن لها شكلاً مسوخا 
یتموضع في الحيز ذاته عن انتقال العدوی التي يتسبب بها انتشار 
(الدنس)» والحال ذاته یتطبق على أحد العتقدات الشعبية عند 
(الدروز) في الشام التي تجزم أكل «الملوخية». الکلب» مثلاًء عند 
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المسلمين ناقل للدنس» واه اق للوضوء ولكن لس الأرنب 
ليس كذلك وان اعثبر تناوله بالنسبة للشيعة شُحهماً لأنه (يحيض6. 
عموما تدز النجاسة عن سلسلة لا تكاد تنقطع من التماس مم 
الأشياء والموجودات التي حلّت فيها قوة (الدنس)» من ذلك معلا 
أن سجادة الصلاة عند المسلم تكون عرضة للإصابة بعدوى الدنس 
ولا تعد طاهرة إذا ما مك كلب فوقهاء. وهذا عينه ما يحدث 
للمكان.. إن مکان الصلاة عند سائر المسلمين هو فضاء مفتوح 
وأداء هذه الفريضة لا يشتر ط وجود مسجد لد ذْ يكن للمسلم أن 
يقيمها في أرض خلاء» برية ی أو حقل أو صحراء؛ بيد أن مرور كلب 
فرق رقعة الصلاة یقوم. با بطالها فوراً. نظرياً ييدو المكان في البريّة, 
أو في طریق عمومي» طاهراً وصاا لإقامة الصلاة حتی دون معرفة 
أكيدة سابقة بطهارته» ولكن مرور كلب فوق الرقعة التي یت‌خذها 
السلم مكاناً للصلاة كاف لافتراض العدوى. واقع الحال أن العرب 
قبل الإسلام لم يكونوا يملكون نظاماً مخرمياً متكاملاً ولا نظرة 
نهائية إزاء (الدنس)» ولکنهنم مع ذلك أَسّسوا قواعد عمومية للحرام 
اتخذ بعضها صفة القانون. ثمة رواية هامة توردها معظم المصادر 
القديمة وينقلها. صاحب (بلوغ الارب) تعطينا فكرة عامة عن 
الكيفية التي تعرضت فيها أفكا ر العرب عن (الدنس) إلى ما يشبه 
انقلاباً راديكالياً. لم تکن نظرة العرب إلى «النجاسة» تنطوي على 
أي إحساس بالخطر من التماس معهاء بل هناك على العكس» 
اعتقاد راسخ بان لها قوة قاهرة .خفيت ولذلك استخدم العرب 
والنجاسة» كعلاج من الأمرا اض. ويبدو أن بعض معارفهم القديمة 
كانت تجير لهم إنتاج نظرة إيجايية عن القوة اسلفية للدنس» من 

ذلك مثلاً أنهم إذا ما خافوا على أحد منهم من أن يُصاب ا 
سارعوا إلى (تنجيسه؛ بتعليق القاذورات علیه كخرقة ایض 
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(مثلم(۲۱۳ كما أن كثرة من نساء العرب كن «ينجسن» آولادهن 
عند الرض» وتقول المرأة وهي «تنجس» ابنها: 
قستالای تفع التجیسس 

والوت لا تسف وه السسفوس 
وذلك هو مغزی «تقطیر الدم» في آسطورة الزّباء ورقاش" ۲ التي 
تقول إنهاء وبعد أن تديّرت حيلة للایقاع بالملك» وتمكنت من 
قامت بتقطيع رواهشه (عروق كفه) وراحت تشرب من دمه قطرة 
قطرة. دم الك في معتقدات العرب القديمة يشفي من (داء 
الکلب/ ولذا قال الشاعر: 

سا مسکسارم وأساة جرح 

دماؤهممنالكلب الشفاء 
لكن أسطورة أقدم تجعل من (الحصان) حيواناً دیْساه مُحيماً 
«كسائر الوحوش لا يطمع في رکوبه طامع» وفي وقت ما من 
الأوقات حول إلى حيوان «مقدس» له أصل سماوي كريم؛ وهذا ما 
تُفيد به أسطورة عن موضع يقال له «أجياد» ذكره الشعراء كثيراً في 
قصائدهم. لقد سمي لأجياد» بهذا الاسم - حسب رواية 
ياقوت 2070 لأن ما ما قدم الكعبةء ربط خيله فيه فسمي بذلك 
وهما أجيادان: أجياد الكبير وأجياد الصغير وقراً (یاقوت) في 
كتاب أملاه أبو الحسن أحمد بن فارس على بديع بن عبد الله 
الهمداني أن الیل العتاق «كانت مُحومة: كسائر الوحوش. لا 
يطعم في ركوبها طامع ولا يخطر ارتباطها للناس على بال ولم 
تكن ثری إلا في أرض العرب» ومع وصول إسماعيل إلى (مكة) 
اکتشف آنها ومكيمة ادّخرها الله» له؛ وکان (سماعیل آول من 
للت له اليل العتاق وأول مَنْ رکبها وارتبطها إِدْ قال له الله 
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تعالى: «إني ادخرثٌ لك کنر لم أعطه أحداً قبلك» فاحرج وناو 
بالكنز» فأتى إسماعيل (أجياداً فألهمه الله دعاءٌ فلم بیق في بلاد الله 
فرش الا أتاه فارتبطها بأجياد فبذلك شي المكان أجياداًي*. ما 
یقوله الخطاب الأسطوري عن 0۳ ينطوي على التباس غير 
قليل» فالقوة الخارقة للمدنس قابلة تجريدياً لأن تنقلب إلى نقيضها 
المقدس بفعل 3 قوة الإبلاغ الإلهي للبشرء بأن هذه (القوة الكامنة) 
تنطوي على «کنزه أدخر لهم ولكي يتحقّق ذلك لا بد من التماس 
معه على نحو ما من الأنحاء. في نطاق معضلة التضنيف هذه بين 
(تماط) من الدنس بعضها له قابلية التحول إلى قوة یجابیف 
وبعضها الآخر متموضع في حیزه كنقيض للمقدس؛ من الجائز 
تخيّل (الدنس) ککائن يتصرف بطريقة يصعب التكهن بهاء كما 
أن أشكال انتشاره 5 تثير الحيرة لأنها تد 5 بالکر الشديد» ومع ذلك 
فمن الحتمل أننا إذا ما قمنا بإعادة تصنيف بعض أنماط (ا-مرام) التي 
عرفها العرب قدياً واستمرت مع لاسام أن نكتشف بعض 
أشكال تحوّلها. لقد أسّس العرب «نظاماً محرمیأه نخاصا بالمكان 
المقدس» والكعبة التي يرتدٌ أصلها إلى زمن ساحق في القدم» رعت 
هذا النظام وجعلت منه نظاماً ثقافياً توضع في إطاره حدود د صارمة 
للعلاقة بموجودات المكان قابلة هي الأخرى للتوسّع. الإسلام مثلم 
جعل من «التحرع» شاملاً في نطاق الكعبة» والحديث الشهير 
للرسول (ص) يؤكد ذلك» فهي حرام «لا يُعضدٌ شجرها ولا 
يُخلى خلالها ولا اسقط ضالتها الا لمنشد). لكن الإسلام في 
الوقت ذاته أباح صيد بعض «الحيوانات» في فناء الكعبة بوصفها 
مصدر شر وأذى؛ من ذلك رمثلا حمس من أنواع الدواب ولا 
جناح على مَنْ قتلهن وهو مُحِرمْ وفي الحرم: الغراب» الحدأة) 
الفأرة» الكلب العقور» والعقرب»(. ثم جرى في وقت لاحق 
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توسیع «رقعة» الاباحة في قتل أنواع من «الیوانات» أو الحشرات. 
ويبدو أن العرب حاروا بشأن «التعلب» ولم زوا بینه وبين 
حيوانات ضارية أخرى لأنهم لم یعرفوه» و - مع الاسلام - 
احتلفوا بشأن «الحية» وما إذا كان جائراً قتلها أم لا في فناء الكعبة. 
المنعغ والإباحة حيّران قابلان للتمدّد ضمن القانون العام للحرام؛ 
الذي یصدد عن تصوّر يقول» بأن قوة (الدنس) الخفية يمكن أن 

تنتشر لتلوث موجودات المكان المقدس من حيوان وشجر وحجره 
اناك يتسم الاقتراب من (الدنس) باستمرار» بكونه اقتراباً محفوفاً 
بخطر انتشار العدوى. تُروی في هذا الصدد أسطورة عن رجل 
يدعى مالك بن حر" "“ كان قد خرج في الجاهلية ومعه نفر من 
قومه يريد عكاظ فاصطادوا ظبياً في طريقهم. «وکان قد أصابهم 
عطش» شديد؛ فانتهوا إلى مكان يقال له (أجرة) فجعلواء من شدّة 
العطش؟ یفصیون دم ابي ويشربونه حتى نقد دمه فلبحوه 
وتفرقوا في طلب الحطب؛ ثم نام مالك في الخباء؛ وفجأة شاهد 
أصحابه ثعیاناً یساب نحو ام ويدخل فیه؛ فأقبلوا نحو مالك 
وهم يقولون: «عندك الشجاع فاقتله». فاستيقظ مالك وقال مخاطباً 
أصحابه: «أقسمت عليكم إل كففتم عنه» فکنوا عنه وانساب 
«الشجاع» ذاهباً فأنشأ مالك: 

فسدی لكماأبي علرهتنححوا 
لأمرمااستجازالشجاع 
رلاتتحملرادممستجير 
تسضشبه أجیرة ف_الستلاع 

لقد شعر مالك أن الثعيان طلب حمایته بدخوله انیا ولذا فانه 
حين سیرتحل مع أصحابه وقد آجهدهم العطش ثانية في الصحراء؛ 
سیسمع هاتفا يهتف به: 
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ياأيهاالقرملاماءآمامكم 

حتی تسوموا المطايا يومها العقبا 
ثم اعدلوا شامة فالاء عن کشب 

عي رواء وساء يذهب اللفبا 


وبالفعل اجهوا صوب موضع «شامةه فإذا هم بعين «خرارة فشربوا 
وسقوا إبلهم وحملوا منه في قربهم ثم آتوا عكاظاً نقضوا إربهم 
هناك ورجعوا إلى موضع العين فلم و شیاه وإذا هاتف يقول: 
با مال" عسي جزاك اللّه صالحةٌ 
هذا وداع لكم مني رتسليم 
أنا الشجاع الذي أنجيت من زهسق 

شكرت ذلك إن الشكر مقسوم 
ما تقوله الاسطورة - هنا - على وجه التحديد أن العرب عرفوا في 
سياق النظام احرمي؛ نمطا من تقديس الأفعى (الثعيان» الحية) وأنهم 
حرموا قتلهاء فهي مصدر قوة خفية غامضةء وربما هي نفسها قوة 
القاس المتشظية والمنتشرة» والدلالة الصريحة لسلوك الجماعة 
اليشرية الصغیرق التائهة ودالهاجرةه صوب عکاظط تفصح عن 
نظرة من هذا القبيل؛ إذ سرعان ما استدركوا حيال الخطرء 
من خططهم: فبدلاً من 5 قعل «الشجاع؛ تم تركه يمضي بسلام 
ليكتشفوا بعد وقت قصير من ذلك؛ أن الوصول إلى الاء ونجاتهم 
من الموت عطشاء زا جرى بفضل رد الجميل الذي قام به 
«لشجاع؛. هذا التصتف؛ إذا ما وضع في سياق نظرة العرب 
القدامى إلى طاقة المقدس الخارقة» المتشظية والنتشرة في کل شيء 
سیبدو مفهوماً تماماً. إن الأفعى لیست وجسة» ولكنها تحمل مع 
ذلك التباساً تصعب مقاومته» لأنها فقدت امتیازها الذي ضمنه 
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معتقد عربي قديم وانحدرت مكانتها في سائر العتقدات العالية 
فص إلى الاسلام؛ بحيث باتت أخيراً مصدر إشكالية يمكن 
رؤيتها في مجادلات القراء وا مفسرين والفقهاء فيما إذا کان 
الرسول (ص) أمر بقتلها أم لا؟ وییدو أن ذلك ناجم بصورة ة أساسية 
عن قوة المعتقد العربي القديم القائل أن (الحية) كانت تحرس 
ممتلكات الكعبة. تقول إحدى الأْساطیر(۲): 
«کان في بطن الكعبة عن يمين من دخلها جب يكون فيه ما يُهدى 
إلى الكعبة من مال وحلية كهيثة الحزانة وعلى ذلك الب حية حرسه 
بعثها الله منذ زمن جرهم؛ وذلك أنه عدا على ذلك الب قوم من 
جرهم فسرقوا مالها وحليتها مرة بعد مرة فيعث الله تلك الحية 
فحرست الكعبة وما فيها خمسمائة عام». 
وهذا يقودنا إلى الفكرة ذاتها عن تموضع القدس. إن الفارق 
الحقيقى بين وضع (المقدس) في الأشياء والموجودات داحل النظام 
العقائدي القدم للعرب» ون وضع (المدنس) وانتشاره» يكمن 
في أن المقدس يحتفظ بطاقة خارقة على فرض نفوذه داخحل مجاله 
غير احدود؟ وفي الهيمنة عليه بما یجعل من حضوره الطاغي 
عضو کلی فيما يحصرٌ (المدنس) نزاعه داخل حدود تلويث 
النجال» إصابته بالعدوی» تدیسه وهذا فارق نوعي وحقيقي 
يكشف من بين ما يكشف» نوع الالتباس الناجم عن بعض الأفكار 
بصدد التحول من «الدنس) إلى (المقدّس). 
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ولأن الاقتراب من شجرة ة والمعرفة» المزروعة وسط الجنق جم عنه 

في الزمن اليثولوجي (بوصفه اقتراباً محوماً» مقموعاه من حيز 
3 عقاب مدمر؛ فان کل اقتراب مائل سينجم عنه عقاب 
مائل - أيضاً - للعقاب الأول. إن المعرفة التي امتلکها الانسان لم 
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تفض به حتى الآن إلى فهم تام وحقيقي للغز وجوده - كما يطمح 
- ولذا كان عليه أن بواصل دون توقف إنتاج «معرفة زائفة) عن 
نفسه وعن العالم. هذه «العرفة الزائفةه أنتجها الانسان - بالفعل - 
ذات يوم بعید ان نزاعه الأسطوري على (السلطة) مع إلهه؛ وهو 
يواصل انتاجها في سياق استمرارية أزلية للتزاع. ذاته؛ فمشهد 
راع (یعقوب)» و في التوراق مع رالرب) لا يمكن أن يفهم» فهماً 
حقيقياً» إل في بر نیم الدوافع الميثولوجية لهذا الصراع. لقد 
تجلى الله في صورة «رجل؛ ظل يصارعه ی ال ار كان 
يعبر الرادي. «ورأى أنه لا یقدر عليه» فلعس ی ورکه» فانخلع 
خحق ى ورك يعقونت في مصارعته ل عندئذ سیقول یعقوب: 
صرفي لأنه قد طلع الفجر» ولکن وقبل أن یحصل يعقوب على 
حق الانصراف مسحباً من الصراع سيقول الرب: ولا أصرفك أو 
تبا ركني» إثر ذلك میتحول أسم يعقوب نهائياً ويغدو منذ الآن 
«إسرائيل». إن محققّي التوراة لا يملكون تأويلاً مقبولاً لمغزى هذا 
الصراع» وهم يركزون على فكرة تقليدية تقول بأن هذا المشهد 
يشل صورة للصراع الروحيء أما التوراة نفسها فإنها تبزر عادة من 
عادات الطعام الطقوسية عبر هذا الشهد. إذ د (بني إسرائيل) لا 
يأكلون «عرق السا الذي في حح الورك“ لأنه یذ کرهم بذلك 
الشهد الرهيب للصراع بين يعقوب وإلهه. ولفهم أفضل لهذا 
الشهد لا بد من إدراجه دون تحرج في سياق النزاع على «السلطة» 
الذي جرى مرة في السماء عبر الاقتراب من شجرة «لمعرفة»» 
ومرات آحری على الأرض. لا شك أن عبارة التعلبي» وابن کثیره 
واحموي» وسواهم؛ والقائلة ون شداد ہنی الجنة عتا على الله 
تعالی4 تبدو مفهومة تماما إذا ما وضعت في السیاق الانف. 
في هذا الاطار الکتّف لطبيعة التلازم بين «إنتاج معرفة زائفة» وبين 


۱۱۷ 
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الطموح إلى السلطة؛ وانتزاعها لاعادة مکزتها في الأرضء با أن 
الإنسان هو خليفة الله فيها (القرآن): اي جاعل في الأرض 
خليفة”” "© من الحتمل أننا نستطيع أكثر فاکش أن نقترب من 
لس الحقيقة الحفية في النفس البشرية؛ التي عبرت عن نفسها في 
شكل أسطورة عن «قرد» بشري أوّل2 "©. 


ما ینتج إذن» عن قراءة «الکتب القديمة» التي تقترن - في 
الأسطورة - مع وجود سلطة غاشمة ومتجیرق هو ذلك الخليط من 
«المعرفة الرائفةه والقوة, لم يكن (شداد) مجرد حاكم غاشم 
وأسطوري بل كان أيضا «مُنتجأ لمعرفة «زائفة) یمرضها على قبيلته 
بوصفها «معرفة». وذلك يعني أن القوة الظاهرة امتزجت منذ 
البداية» بنمطٍ من المعرفة يصدر» في 0 عن القدم): 
الکتب؛ ولكن مع الوقت اكتشفت الجماعة أن هناك الكثير من 
القوة والقلیل من العرفة. وهذا حال كل سلطة تجعل من ات 
القوة علاقات هيمنة داخل اجماعة البشرية. ولان کل سلطة 
مناوئةء بطبيعتهاء لكل تأويل ينتج من خارج مجالات هیمنتها 
وترفضه لتحل محله تأويلها الخاص؛ فان تأويلهاء في هذه لاله 
سيكون خلاصة المعرفة الزائفة التي یراد تعميمها. وهذا ما حدث» 
لقد فرض (شداد) الأسطوري تأويله لفكرة الجنة وقام بتعميمه على 
القبيلة. إن الأيديولوجيات المعاصرة التي استخدمتها الخب 
الحاكمة على أنها خلاصة (قراءة الكتب القديمة) أي الكلاسيكيات 
النظرية» غالبا ما عُرضت على الجماعات البشرية بوصفها 
أيديولوجيات نقية» صافیق طاهرة من الشوائب» ولذلك لم اسع 
_ هذه النخب لأي فرد» مهما كانت مکانته يأن ينتج «اریلاه 


شاا بهذا المعنى حدث ماركس عن الأيديولوجيا بوصفها وعياً 
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زائفاً (فى الأيديولوجيا الألمانية). الجنّة الأيديولوجية (الزائفة) انتهت 
في الفكر المعاصر إلى وهم(۲۷. 

الإسلام المبكر من جانبه عارض مثل هذه النرعات» بإحالة (القديم) 
إلى مصدره الإلهي» فهو #الصحف الأولى» التي نزلت على آدم» 
وإبراهيم. مثلما عارضٌ استخدام الأحاديث النبوية كنصٌ دون 
مواز للنصٌ الإلهي وتحشب جيداً من هذا الاحتمال؛ بيد أن 
السلمین سرعان ما وجدوا آنفسهم في حضم «معرفة زائفة» تقوم 
بإنتاجها سلطتهم المسلمة إبان الصراع بان معاوية وعلي. لم يكن 
القرآن قبل هذا الوقت «حتال أوجه» إلا بمعناه الروحي العميق؛ 
ولكن جموع المسلمين المنخرطين في هذا الصراعء اكتشفوا أن 
(القرآن)» الكلام الإلهي نفسه؛ «حعال أوجه؛ وصارت كل جماعة 
تقدم تأويلها بوصفه تأويل السلطة الشرعية. على الضد من هذه 
التزعات سنجد أن الفقه الإسلامي والميثولوجيا العربية الإسلامية في 
إرسالاتها المُنتظمت یعرضان معنی مغایراً بالشسبة للفرد الأعزل» 
الزاهد بمباهج الحياةء والمُنتج للمعرفة الحقيقية» إذ غالباً ما ترسم 
المصادر الإخبارية صورة مدهشة عن الرْهَاد الذين ينغمسون فى 
قراءة (الكتب القديمة) ويعيشون على هامش الجماعة. لا يتعلق 
الأمر هنا أبداً بالقديم» بذاته ولذاته؛ كمصدر للمعرفة الزائفة ولنغا 
بوجود قوی تتوارى خلفه وتقوم برعايته والامتزاج فيه؛ التحصّن به 
والثال الذي تستخدمه أسطورة [إرم] عن (شداد) قارىء الكتب 
القديمة» والمولع بهاء ينطوي على إشارة واضحة إلى (القوة) التي 
تتوارى خلف القديم؛ بحيث إن «القراءة» صارت» منذئذ» تا 
ملازماً للنراع ضد القدس بل وجزءاً منه. هذه هي الإمكانيات 
الفعلية لانتشار الدنس وتلوث الجماعة به لا في الکان والزمان 
المُتعينين بل في اللا متعين منهما: في المكان الأسطوري والزمان 
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الأسطوري أيضاًء القديم؛ وبفعل القوة الخفية المتوارية عن الأنظار 
وراء متراسه؛ وغير المتعيّنة في حير محدّد عدو يالة لإتتاج معرفة 

زائفة في اللحظة التي يتم فيها الامتراج بينهماء بين (القديم) 
و(القوة). إن العرفة لا تتکژن کمعرفة الا حارج علاقات الهيمنة» 
وعلی العکس من ذلك» فانها تتکون كمعرفة زائفة في إطار 
علاقات تناغم مع السلطة. وليست هذه القوة الدفية القابعة حلف 
القديم سوق 0 في نهاية الأ كما رأينا من ا نطاب 
الأسطوري. لقد نظر في إطار النص القرآني إلى (الكتب القديمة) 
على أنها كانت عُرضة للتحريف والتشويه كما هو الحال مع نظرة 
القرآن لمسألة تحريف التورا أة؛ وهي من دالکتب القدية» لأن الکتاب 
الأصل» الحقيقي» تم إبعاده من التداول» وغدا النص الحرف 
و کتاب) سلطة مناوئة للإسلام. إنه (کتاب توأم) شبيه) وحتى اليوم 
لا تزال النظرة الشعبية السائدة في صفوف السلمین إزاء (الکتب 
الصفراء) يشوبها شيء کثیر من الاحتراس فبعضها کتب سحر أو 
تنطوي على قوة خفية. 


المعرفة تتولّد عن الزهد والعزلة لا عن القوة. یقول إمام الشيعة 
المؤسس لمذهب الإثني عشرية جعفر الصادق (ع): (مَنْ طلبٌ 
العلم اعتزل الناس). لا تفيد هذه الغرلة معنى اعتزال الجماعة 
والقطع معها كما قد يُفهم لأول وهلة» وإنغا معنی الانصراف إلى 
العلم والتأمل فيه. القراءة المعاصرة الطلوبة» المرغوب بهاء والتي 
تمارس على غرار هذه (العزلة) زُهدها؛ وعلى طريقتها الخاصة في 
فهم القديم» تولّد المعرفة» فيما يبدو القديم نفسه ٠‏ في حيز قراءة 
أخرى (سلطوية) دينية كانت أم فكرية؛ الا لتوليد «معرفة 
زائفة». وهذا ما نراه بحق في مثالين: 
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أولهماء قراعة السلطة العربية للتاریخ القدم ما هي قراءة منطلقة من 
تصوّر مؤسس على علاقات القوة مع التاريخ؛ التي تشیع فيها روح 
الإرغام والقسرية والتعسف في التأويل» لا روح الموضوعية والتأمل 
والحيادية والعلم. 

وثانيهماء قراءة أسطورة [إرم]. فهذه الأسطورة كادت تتحول إلى 
ما يبت اللحقيقة (المطلقة) بفضل قراءة «ا کلیروسیته نصية» تقليدية 
(سلطوية)؛ إذ تجادل الفقهاء والمفسرون لا حول الأسطورة بل حول 
موقع المدينة؛ وكاد المسلمون (المعاصرون أيضاً) يسلمون بوجودها 
وبأن رجلاً اسمه ابن قلابة دخلها في عصر معاوية؟ ‏ بینما يمكن 
للمدينة أن تتلاشى أو تعود إلى أصلها كحلم في قراءة أكثر جذرية 
- وغير خاف البعد السلطوي في القراءة الأولى لهذه الأسطورة» 
ومن احتمل أن أحد أسباب شيوعها أو ارتباطها بعصر معاوية؛ 
یکمن في نزعة اخلافة الأموية إلى التماهي مع الماضي الأسطوري 
بما هو حزان للعجائبي والمدهش. 

وهذا ما سنراه عندما نعيد التأمل في جوانب أخرى من أسطورة 
لام[ 

يقول (شدّاد) مخاطباً القوى الخفية» الغامضة (القهرمانات“": 
(ألستم تعلمون أن ملك الدنیا كلها بيدي؟) ماذا يعني ذلك؟ بعيداً 
عن صياغات الثعلبي للأسطورة فإن معظم الصادر التي تورد 
الأسطورة تؤكد على السلطة المطلقة (لشدّاد) وهو عند وهب بن 
منبه؟ والأندلسي وعُبيد وسواهم» ملك له نسب معلوم. يُحيلتا هذا 
القطع من الأسطورة على واحدة من وظاثفهاء الاشارة إلى شناد 
کصاحب نفوذ يتعدى نطاقه اليشري» وربا یشیر» من طرف ماء 
إلى طور من أطوار انتقاله» من الشخصية البشرية إلى الإلهية» وهذه 
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ظاهرة مشهودة في التحوّل الميثولوجي (مثلاً: جلجامش» إيزيروس؛ 
تموز» أدونيس.. الخ) أي الطور الذي يبدأ فيه الإنسان انتقاله 
الحاسم من تموضعه البشري الأرضي ليحل في حيز المقدس. 

من الثابت بحسب المصادر التاريخية والإخبارية القديمة» أن العرب 
عرفت (كعية) باسم (كعية شذاد) وقد عبدها عرب الجنوب؛ 
وكانت من الراکز الدينية المزدهرة» نسبیاء إلى جانب كعبات 
أخرى مشهورة مثل (كعبة غطفان) و(كعبة نجران) التي تحدث 
عنها صاحب (الا کلیل*۳ وهناك - فضلاً عن ذلك - موضع 
شهير ذكره ياقوت" باسم (سنداد) وفيه صنم يدعى «ذو 
الکعبات» وكان لبكر بن وائل وتغلب وإياد. مبدثياً يجوز الافتراض 
أن (عبادة شدّاد) كانت رائجة بأشكال لا حصر لها فى الجزيرة 
العربية» واقتران اسم (شدّاد) ب (الكعبة) ربا يشير في هذه الحالة 
إلى «دیانة» بعينهاء أكثر مما يشير إلى شخص بعينه. وثمة أمر آخر 
يدعونا إلى الاشتباه بقوة بأن تكرار ورود اسم (شداد) ووجود 
مکان ديني» مقدس» يرتبط باسمه إنما يشير إلى صلة من نوع ما 
بالاله (الشدّاي)؛ الذي تصفه التوراة بأنه الاله الذي رف قبل 
(يهوه). تعني كلمة (شذاي) العبریة: (القدير) وهو العنی ذاته الذي 
یتضمته اسم (شداد) العربي. لقد عرف اليهود أسم إلههم هذا 
بأسماء عدة قبل يهوه الذي فرض نفسه على الآلهة: «وأنا ظهرث 
لإبراهيم واسخق ويعقوب بأني إيل شدّاي»( ©. فهل ثمة علاقة - 
بالفعل - بين الملك المطلق النفوذ شداد بالإله القديم إيل شداي؛ 
وبالتالي فان (كعبة شذاد) التي يتحدث عنها الهمداني هي من 
بقايا عبادة هذا الملك/ الإله؟ رفي الواقع إن إيل شدّاي - القدير 
يظهر في تكويني”"": وهذا أول ظهور له؛ ولكن في خروج(۳: 
يخاطب موسى على أنه إله آبائه أي الشدّاي)... ولذلك من 
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الممكن الافتراض بأن فكرة البناء الأسطورية للمديئة الذهبية قد 
تكون هي الأساس القديم الطفولة البعيدة لفكرة وبناء هيكل 
الرب»» التي ارتبطت. أيضاء بوجود قوة أسطورية لدى سليمان 
مكنته من أن يحصل على الذهب والخشب؛ وأن يبني مدينة في 
قلب الصحراء؛ وهي ذاتها الأسطورة ة التي أعاد إنتاجها الشعر 
العربي القديم (الجاهلي) واضعاً (تدمر) محل المدينة التوراتية؛ 
وجاعلاً للجان» أي القوى الخفية» قدرة خارقة على اليناء. لدينا في 
هذا الصدد مرویات كثيرة تسرد الكيفية التي نظر فیها بعض تجار 
القوافل العربية القادمة من الحجاز إلى الشام» عبر طریق تدمر 
السجاري. الدولي القديم؛ لا إلى تدمر وحدها وإنما کذلك إلى 
(یعلبك)(* "» فهي تارة (مهر بلقیس) كما عند ياقوت" وتارة 
هي 0 إبراهيم؛ أو قصر سليمان» أو قبر مالك ی الا شتر اللخعي؛ أو 
أنها نيت یت في عصر سليمان. كما يزعم أهل بعلبك القدماء» في 
رواية ای يوردها ياقوت» أن سور المدينة كان من پُنیان الشيطان» 
وهذا ما يزعمه أيضاً عن (تدمر) بيت شهير للنابغة اللييانى (اللجان 
بدلا من الشياطين» هي التي بنیت تدمر بالصفاح والعمي). بكل 
تأكيد لن نبحث عن «أسطورة أم» تفرعت عنها سائر أساطير المدينة 
الذهبية؛ العجائبية التي تبنيها قوى خفية خارقة النفوذ؛ وتظهر مرة 
على أنها (تدمر) ومرة على أنها (أوفير) ورا على أنها زارم] أو 
(الإسكندرية) أو (بعلبك)» لأننا نعتقد أن لا جدوى من تنقيب 
كهذا وربا لا أهمية له من الناحية العلمية» فيما الهم من وجهة 
نظرناء البحث عن الينبوع الحقيقي الذي أوحى بكل هذه الأساطير 
وساعد على نسجهاء + نعلي ينبوع المعتقدات العربية البدئية 2 
طوّرتها القبائل المرتحلة في الصحراء. إن التداخل الدهش بين 

(أوفير) التوراتية التي ار كمنجم أسطوري للذهب لا كمدينة 
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وبين [إرم] القرآنية» ثم بين هاتين المدينتين وین الإسكندرية ويعلبك 
وتدمرفي الميثولوجيا العربية الاسلاميةء يدلنا على المادة الأولية التي 
تسج منها هذا التصور. ينقل ياقوت الحموي0 © عن مصادر لا 
يذكرها بالاسم» أسطورة بناء مدينة (الإسكندرية) على هذا النحو: 
إن الإسكندر والفرما كانا أخوين؛ بنى كل واحد منهما مدينة 
بأرض مصر وساها باسمه. ولا فرغ الإسكندر من مدينته قال: قد 
بنيتٌ مديئة إلى الله فقيرة وعن الناس غنية9" © فبقيت بهجتها 
ونضارتها إلى اليوم. وقال القَرّما لما فرغ من مدينته: قد بنیث مدينة 
عن الله غنية وإلى الناس فقيرة فذهب (نورها) فلا يمر يوم لا وشيء 
منها ينهدمء وأرسل الله 58 الرمل فطمرتها إلى أن اندثرت 
وذهب أثرها. 

نحن هنا ومن جديد حيال المعضلة ذاتها: التوأمان. إن أحدهما 
(القَرَما) شرير أمكن له أن يبني مدينة أسطورية؛ فلم ينذرها إلى الله 
بل جعل بناءها بالضد من بركته وإرادته «عن الله غنية) أي «عتؤاً 
على الله» فاندثرت في الرمل؛ بینما بنی الآخر (الإسكندر) مدينة 
عظيمة وجعلها إلى الله فقيرة) فازدهرت وبقيت بهجتها ونضارتها 
إلى اليوم. ثمة إشارة ثميئة» يوردها ياقوت خارج النص» تفيد أن 
مدينة الإسكندرية بنيت على يد ایعمر بن شداد بن عاد بن إرم؛ 
وأنه أمر تسعين ألفاً لا يرون لهم ربا إلا يعمر بن شاد۳(6؟. لدينا 
الآن رغبتان» نزعتان متعارضتان» د تعر كل منهما عن سلوك 
مفاجىء ينجم عنه نوع من التمايز بين (التوأمين). إن الانفصال 
الذي يحدث بين (التوأمين) في سياق سعيهما إلى التمايز النهائي؛ 
والذي لا يقول الخطاب الأسطوري أي شيء عنه ولا كيفية تحققه: 
هو الذي سيدفع بهما إلى النهاية على طريق إنشاء مدينتين 
متعارضتین تعییر عن سعيهما إلى الانفصال. هذا التماير على 


۱ 


لس الفصل الثالث: اسطورة التولثم: للحرفة. السلطةء الديئنة ‏ 


الستوی السيكولوجي بين التوائم سيكون ضرورياً باستمرار لفك 
الارتباط بين (الدنس) ولالمقدس) وموضعتهما في حيزين 
متعارضین» مكانين مُتَعينِين؟ فيتحرك كل منهما في حيزه الخاص 
ليتتشر وينشظى. وا یحدث هذا الانفصال الذي لم تتمکن [إرم] 
من إنجازه بين (شدّاد) ورشدید) فان المدينة المدئسة سوف ترول أو 
يطمرها الرمل؛ بينما ستنجو المدينة الأخرى. لا ريب أن الوظيفة 
الفعلية لهذا التعارض الأسطوري بين المدينتين» هدفه تبيان آليات 
التنازع بين (الدنس) ورالقدس)» تشريع الانتصار ورفعه إلى 
مصاف الحقيقة المطلقة» وتحويل الاندحار إلى درس أخلاقي. 

لقد ارتبطت أسطورة [إرم] عند سائر الإخباريين» با في ذلك رواية 
التعلبي؛ الذي ينقل روايته عن وهب بن منبه وغبید بن شزية 
الججرهمئ (أخبار اليمن) باسم عاد. حتى الطبري(۳) يؤكد هذا 
الربط ويؤيده فهو يقول: (وكان يقال لعاد: إرم فلما هلكت قيل 
لشمود: إرم) ثم ارتفعوا عن «سواد العراق وصاروا أشلاء بعد في 
عرب الأنبار وعرب الحيرة» فهم أشلاء قنص بن معده(*). ولكن 
في رواية ثانية يرد اسم (ذو شد بن عاد) بدلاً من عاد بن زرم 
ويصفه صاحب (نشوة الطرب)'““؛ بأنه أحذ المللک أخذاً شديداً 
واستمرت سيرته على الشدّة والقهر إلى أن مات. أما ابنه (الرائش) 
فهو (الحارث بن ذي شدد) وهو عند الإخباريين رم الأول) الذي 
كان يتقاسم مع (سباأ) السلطة؛ إذْ كان مسيطراً على حضرموت» 
بيد أن وهب (التيجان) يزعم أن ابن (ذي شدد) قد (غزا الهند 
وجاءته هدايا الهند ورأى فيها من العجائب واللطائف). بل إنه عند 
وهب والأندلسي كان قد بلغ السند وأذربيجان وأرمينية. فيما 
يتصل باسم «شداد» يعتقد الهمداني("* أن شداد هو (اليشدد مثل 
اليحمد» ويحذفون فيقولون يشدد مثل یعمر ويبدلون فيقولون 
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شذاد» ويحذفون فيقولون سَدّده. وهذا برأي الهمداني من الجائز 
أن یلتیس باسم «سَدّد بن زرعة بن سبأ الأصفر وهو بالسین). یفتخ 

هذا الافتراض اللخوي. الذي تدعمه ملاحظات الهمداني 3 
الثقة» الطريق أمام تخيل إمكانية أن تكون أسطورة [إرم] قد نبعت 
5 في الاصل من منبع واحد؛ ربما كان أسطورة أقدم؛ ولكنها تشكل 
سوية مع أساطير (أوفير» وأرض الميعاد» وتدمرء ثم الإسكندرية 
ودومة 1 ويعليك وسواها) خحزيتاً ثقافياً شا ركت في صناعته 
مجموعة من الشعوب والجماعات البشرية والقبائل؛ ال حالمة بمغادرة 
عالمها الصحراوي» دون أن ينفي هذا إمكانية أن تكون قد وجدت 
بالفعل» مدينة أو (مدن) حملت اسم [إرم] وربا بعض صفاتها 
العجائ2"“. 

لقد نظر قدماء العرب» باستمرار» نظرة إعجاب ودهشة: إلى المباني 
والشواهد الحضارية العظيمة:؛ اليابلية والاشورية والمصرية القديمة 
والرومانية» كما إلى ساثر الحضارات الأخرى» لا على أنها من 
صُنع بشري» وإنما من صنع قوى خارقة. وكثيرة هي الباني التي ما 
أسهل ما نسبها العرب إلى (الجان) ومنها (تدمر) كما رأيناء والتي 
يفترض بعض الإخباريين والمفسرين أنها «إإرم ذات العماد» وهي 
بلدة قديمة ببادية الشام من أعمال حمص وصفها القدماء بأنها تقع 
إلى الشرق «وأرضها سباخ وكان فيها شجر ونخيل وزيتون وفيها 
آثار عظيمة قديمة من أعمدة وصخور وکان لها سور وقلعةع(۹؟, 
وهناك من يزعم أن (تدمر) هي من أبنية العرب الأقدمين» حتى 
ذهب البعض إلى أنها سميت بهذا الاسم على اسم (تدمر) ابنة 
حسان بن أذينة. أما الصفاح فهي الحجارة التي قصدها بيت 
التابغة““. وهناك أسطورة عربية قديمة تفسه سيب تسمية مدينة 
(دومة الجندل) بهذا الاسم؛ وهي مدينة غير بعيدة عن (تدمر)» 
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سس الفصل الثالث. أسطورة التوائم العرقة السلطة للديدة ا 


وأهمية هذه الأسطورة أنها تفضي إلى أسطورة e‏ وتتداحل 
معها. تقول: إن أعرايباً اسمه (الأكيدر) - ويائله فى التوراة 
«کدرم۶) - من بلدة قرب عين التمر في العراق ۳۹ (دومة) 
ذهب لزيارة آخواله من بني كلب في أطراف الشام فبینما هو 
يسير في بعض الطريق اد ظهرت له «مدينة مهدّمة مطمورة في 
الرمال» لم ببق الا بعض جدرانها وكانت مبنية بأرض تسمى 
الجبدل». والجندل في اللغة حجارة الجيل فقام الأكيدر بإعادة بناء 
الدينة وغرس فيها الأشجار وسمناها (دومة الجندل). لكن (دومة 
الجندل) ترد في التوراة بصيغة (أدمة): «وکانت حدود الکنعائیین 
من صيدون وأنت أتٍ نحو جرار إلى غزة وأنت آتِ نحو سدوم 
وعمورة وأدمةي(۷“) . كما ترد في صيغة أخرى مماثلة: «وحاربوا 
بارع ملك سدوم» وبرشاع» ملك عمورة» وشناآب» ملك 
دومقه(" ع( بینما ترد» في السجلات الأشورية» في صيغة (آدماتی. 
راقع الحال أن القدماء عرفوا - بالفعل - مدينة (دومة الجعدل). ولكن 
أسطورة بناء هذه الدينة هي التي تدفع بنا إلى الظن بأنها قد تکون 
أنسطورية. بالطیع ليس من الضروري المضي قدماً في سبیل البرهنة 
على وجود صلة بين (أدمة) التوراتية و(آدماتی) الاشورية و(دومة 
الجندل) العربية؛ بینما يكون من الأنسب فهم الغزی الذي ينطوي 
عليه هذا التكرار في إيقاع الحلم ذاته؛ إنشاء مدينة في قلب 
الصحراء أو العثور عايها مطمورة في الرمال؛ ودائماً ثمة أعرابي؛ 
ولسبب عرضي تماماً» يقوم ببعثها ا الحياة. 


¥ 
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الهو امش: 


(ه) (من نس الأسطورة). 

(۱) يعطي مثل هذا التوصيف الذي برد في صيغ متشابهة في سائر المصادر القديمة» 
الانطياع بان القصود تفوذ أسطوري مطلق لا في مكان وزمان مُتعينين» وإنما بوجه 
أدق» كتوصيف لقوة تنظيم قبلى بائد يشمل سائر القبائل الأخرى. وكلمة (بقاع 
الأرض) هنا قد لا تعني سوى أراضي القيائل المجاورة. 

(۱) القرآن الكريم؛ سورة الحاقة الایتان 8 1. 

(۲) الصدر نفسه» سورة الذاريات» الأية ۲۹. 

(4) ابن كثيرء البداية والنهاية» ص ۰۱۲۰ 

(ه) لسان العرب, یاب روح. 

رت القرآن الکرم, سورة الأحقاف» الآية ۱4. 

(۷) الصدر نفسه» سورة الق الایة ۲۰. 

(4) من نص الأسطورةء (انظر: الفصل الأول). 

)٩(‏ انظر: رواية المسعودي في: مروج الذهب. الثعلبيء عرائس اججالس؛ ابن كثيره 
البداية والنهاية» وأخيراً التيسابوري. 

(۱۰) التوراة: وشجرة الحياة في وسط الجنة وشجرة معرفة الخير والشر: تكوين: 4/7 - ١‏ 


.۱۸ القرآن الکرم» سورة القس الآية‎ )1١( 

(۱۲) المصدر نفسه» (سورة الشعرای: الآية ۱۲۸ - 170. 

(۱۳) ذلکم أيضاً مصیر سدوم وعمورة (قوم لوط) مفلا 

(۱6) هناك أسطورة شهيرة عن لقمان ذکرها کثیرون منهم الجاحظ (الییان: ۱: ۲۱) 
وكذلك الأبشيهي في الستطرف (الجزء الأول) تتحدث عن خداع تقوم به احت 
لقمان؛ إذ بعد أن تنام مع شقيقها تدجب لقيم الشبيه وللمائل -اله. إثر ذلك ثباد 
القبيلة وتتمزق سيأ المملكة, 

(۱0) الآلرسيء بلوغ الارب» ج ١ء‏ ص 5.5. 

.455 الطبري؛ ج» ۰۱ ص‎ )1١( 

(۱۷) معجم اليلدان» (مادة أجياد). 

(۱۸) بيت الأعشى الشهير عن أجياد يقول: 
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لفصل الثالث. اسطورة التوائم؛ العرقة؛ السلطة؛ الديئة- 


فماأنت من أهل الجحون ولا الصا 
ولا حق لك الشرب من ماء زمزم 
ولا جعل الرحفن بيتك في العلا 

(15) (أخبار مكة: ؟: ۱4۸): قل أو صيد الحروانات في فناء الكعبة له قانون اجتماعي - 
ثقافي قديمء جرى تطويره مع الإسلام؟ ناذا كان محزماً صيد الحيوانات الألیفت أو 
الصاحة للطعام» فان إجازة قتل الضّار منها لا يعني أن ثمة التباساً في مسألة الصيد 
داخل الخرم, 

(۲۰) يعطي اسم مالك بن حرم الانطباع بأنه يشير من طرف خفي إلى وظيفة الأسطورة 
التي ْم قعل (الشجاع) ‏ العبان الأسود ‏ وتفسر نشوء الحرام (حريم = حرام) كما 
أنها من طرف ثانٍ ترتبط بين فكرة العثور على للاء وبين الشعبان. انظر: ياقوت 
المري (معجم البلدان). 

(۲۱) با مالي أي يا مالك. وقد قرأ بعض القزله سورة الزجرف الآية ۷۷ لونادوا يا 
مالك ليقض علينا ربك على هذا النحو: يا مالٍ. والعرب تفُم عامرا وحارثا 
ومالكاء فيقولون: يا عام أقبل» ويا مال آقبل, ويا حار أقبل. قال الشاعر: 
آلا یا ار وب لك لاتلمني 

(TY)‏ (أخبار مکةء ج 3 ص ۱۵۹) من السهل تماماً الربط بين معنی كلمة «حيةم وحياة 
داحل شبكة الرموز في الأساطيرء ولذا لا حاجة لتكرار الإشارة إلى دلالة الأفعى في 


آسطورة (مالك والشجاع). 
(۲۳) (تکوین: ۸/۳۲ - ۲۸). 
٤(‏ ۲) الصدر نفسه. 


ره ۲) القرآن الكري» سورة البقرةء الآية ۳۰. 
وه تعر عن ذلك بدقة طائقة من الأساطير السومرية اليابلية عن صراع الانسان الأول 


مع آلهته وقرده علبهم. 

(۲۷) من منظور ميئولوجي من المکن قراءة تجرية (الجنة الشيوعية) على آنها خلاصة 
الوعي الژائف. 

(۲۸) (القهارمة) عند التعلبي» عرائس اجالس. 

(۲۹) الا کلیل» ج ۲. 


(۳۰) ياقوت الحمري» معجم البلدان» وفي ذلك یقول الأسود بن یعفر: 
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آمل الخورلتي والسس‌دیسر وبسارق 
والقصسر ذي السشرفات من سسداد 

(۳۱) سفر التروج» 7 ۲ ۲. 
(۳۲) الصدر نفسه: ۸/۱ - ۰۱۰/۱۷ 
(۳۳) الصدر نفسه: ۷/۳ - ۰۱5 
(۳4) الأسطورة الاصة ب (بعليك) قي اللحق. 
(۳۰) معجم البلدان» ص .۳٩‏ 
)۳٩(‏ انظر: ياقوت» المعجمء والأسطورة کاملة في اللحق. 
(۲۷) عن الرسول (ص) قال: «خیر مساکنکم الاسکندریةه» یاقوت» ص ۰۲۱۹ معجم 

البلدان. ویاقوت على غرار الآخرين بربط بين [إرم] وبين (الاسکندریة) في روایته. 
(۲۸) معجم البلدان. 
)۲٩(‏ الطبري: تاریخ» ج ۰۱ ص 4۳۸ 
(4۰) تاريخ الملوك والرسول الصدر نفسه. 
(41) نشوة الطرب في آخبار جاهلية العرب» ص ۰۱۱۱ 
(4۲) الهمداني الا کلیل» ج ۲» ص 14. 
(4۳) انظر الفصل» أكثر من إرم. 
(f €)‏ الآلوسيء بلوغ الارب» ج ۰۱ ۰.۲۰۹ 
)٤٥(‏ في قوله: 

وحيس الجن إني قد أذنث لهم 
یبن تدم بالصفاح والعقمَد 

(45) كدر لاعومر في التوراة أو «قیداره كما في الرویات العربية القديمة وهو آحد آبتاء 

إسماعيل. 
(4۷) تکوین: ٩‏ - ۲۸ - ۰-۱۰ ۲. 
(4۸) تکرین: ۳/۱۶ - ۰۱۸ 


۱۳۰ 


الفصل الثالث. أسطورة التوشم. العرفة. السلطة الدسيدة-- 
ايضاحات: 


- حول تبدّل اسم يعقوب إلى (إسرائيل؛ وصراعه في التوراة مع الله. يقول النص: 
[فصارعه رجل إلى طلوع الفجر. ورأى أنه لا يقدر عليه فلمس ی وركه فانخلع 
حق ورك يعفوب في مصارعته له. وقال: «اصرفني لأنه قد طلع الفجر». فقال 
يعقوب: ولا أصرفك أو تباركني» فقال له: «ما اسملك؟» قال: «یعقوب». قال: ولا 
يكون اسمك يعقوب فيما بعد بل إسرائيل» لأنك صارعت الله والناس فغلبت». 
وسأله يعقوب. قال: «عزفني باسمك؟» فقال: وِلِمَ سؤالك عن اسمي؟ه. وبا رکه 
هناك وسمى يعقوب المكان فتوئیل). (تكوين: ۸/۳۲ - ۲۸). 

. هذا التحوّل في اسم يعقرب إلى «إسرائيل) حدث إثر هجرته (أو هروبه في الواقع) 
من المواجهة مع شقيقه عيسو. وهذا ما يدعونا إلى تحليل هذه الادة في مستویون» 
الأول: كون الصراع مع الله هو (بقاي) واقعة أسطورية عن الصراع بين الإنسان 
وخالقه والذي جرى في السماء للاستحواذ على (السلطة) أو مصدر القوة الخالدة» 
وتعبيره تحربم الاقتراب من شجرة المعرفة (التوراة). والثاني: کون التبدل أو التحول 
في الاسم هو أمر يتلازم مع الهجرة. وهذا ما حدث لإبراهيم وسارة. 

- سنداد: حسب رواية الهمداني (الإكليل) فان العرب عرفت (كعبة سنداد). كما أن 
كلمة شدّاد أو شديد يكن أن تقرأ [سنداد]. ولكسا مع ذلك نشتبه بأن في الاسم 
(سنداد) بقية من اسم (الشداي) أي القدیر كما في التوراة؛ وهو كما يبدو الإله 
الذي عرفه بنو إسرائيل قبل (يهوه). إن رواية الهمداني عن وجود مكان عيادة قديم 
لهذا الإله يؤكد لناء أن فكرة وجود ملك أسطوري عرفه العرب باسم (شداد)؛ لا 
تتعدى نطاق التحويل الرمزي الذي قام به اخیال العربي للمعتقد عن الاله القدین 
وهذا نجده حتى اليوم في الأسماء الحسنى لله: القدير (الشديد), 


۱۳۱ 


المدينة والمقدس 


«إنطلقوا إلى أطيب بقعةٍ في الأرض وأوسعهاء واعملوا لي 
فيها مديئة من ذهب وفضة وياقوت وزبرجد ولژلژ. وقعث 
تلك الدينة أعمدة من زبرجا. ویاقوت؛ فإني أرى في 

الكتب صفة الجةم©. 
قد يكون من الباش لأغراض الدراسةء أن نشبه 
خروج البدوي إلى الصحراء بحثاً عن ابله الضالق 
على أنه صورة مصكُرة» آلاف المرات»ء عن صورة اعم وأكبر لتجربة 
آخری» هي خروج الجماعات البشرية والقبائل العربية القديمة من 
آوطانها الاصلية في الجزيرة العربیة. للاستیطان في مدن أو 
للاستيلاء عليهاء وهي تجربة حدثت برأينا على مستویین: رمزي 
وواقعي» وبالطبع» في عهد بعيد كثيراً عن عهد الإسلام. هذا ما 
تعكسه بدقة» سلسلة لا تنقطع من المّرويات عن هجراتٍ جماعية 
كبرى انطلقت من جنوب غرب الجزيرة العربية ووسطها ياتجاه 
الشام والعراق القديم ومصر. ولكن من الجائر أيضاً؛ وهذا هو 
الأهمى أن تمثل تجربة الخروج الجماعي للقبائل في صورة سيل 
متدفق» مندفع بقوة من أعلى مرتفع؛ ليتجه» بشكل غير متوقع؛ 
صوب مواضع متباعدة ومختلفة؛ تعطي لكل تیار من هذه 


۱۳۳ 


إرم ذات العماد 


التيارات المندفعة» خصوصية في البراعث والظروف والنتائج؛ وبدلاً 
من تيع أثر كل مصبٌ والسیر بمحاذاته حت و على 
التي ينتقل فیها ۳۳ إلى (أسطوري). هذا اليم هو الأرضية 
المشتركة لكل العتقدات القدعت التي حرکت على أساسها سائر 
«ثقافات الهجرة» المؤسسية لأساطير الانتقال والترحال من مكان إلى 
آخ وفي آساسها الأسطورة الأكثر ديناميكية في هذه الثقافات: 
«العودة إلى انةه. 


إن القاصد الفعلية من العثور على الدينة التي يطمرها الرمل» لا 
يمكن أن تتضح إلا في سياق تفهم أعمق لعنی البحث عن الدينة 
الذهبیت العجائبية» ولذا فان المقصود لیس بالضرورة» العثور على 
«مدينة حقيقية) بل على العكس من هذاء العثور على (مديئة 
أسطورية». أين يجب أن نضع «أسطورةه الخروج التاريخي لبني 
إسرائيل إذن؟ هل نضعها في حقل القصص الديني؟ أم في حيز 
الأساطير' أم في إطار التدخلات الميثولوجية للتقاليد الدينية؟ لا هذا 
و ذاك. برأيناء إن (الخروج الإسرائيلي» كما رسمته التوراة؛ يجب 

أن يوضع في سياق الخروج الجماعي للقبائل والشعوب الصغيرة 
والجماعات البشرية الأخرى من شبه الجزيرة العربية إلى مواضع 
وبقاع وأوطان جديدة؛ خارجها؛ ارتباطاً بأزمة ثقافية ‏ دينية عميقة 
تتضمن كل العناصر اللازمة لإنشاء «أسطورة» البحث عن «الجنة) 
والعودة إليهاء أي الأرض الموعودة التي تفيض لبناً وعسلاً. ورمزياً: 
البحث عن مدينة ذهبية في الصحراء ثم العثور عليها مطمورة في 
الرمال. 


بعد أربعين عاماً من التيه» سار بتو إسرائيل بقيادة (موسى) النبي» 


۱۳ 


الفصل الرابع: للدهنة والقدّس 


قاصدين العبور من أرض (م.ء.ب) (مؤاب) إلى أرض كنعان» 
الأرض الوعودة (لبردوس الأرضي). قد يكون هذا «الحادث» 
تسجیلا لتجربة أخرى؛ تتصل اتصالا 7 ا للعثور على 
مخرج من العالم اللاعضوي (الصحرام). وهي - برآینا - تجربة دينية 
تمك في الجوهر إلى الستوی الرمزي» ولکنها تحققت على نحو ما 
واقعياً وبصور وأشكال مختلفة» بفعل دوافع ثقافية - دينية» وحياتية 
كذلك وتخص جماعة بشرية تعيش في شروط البداوة والانتفال 
من مكان إلى آخرء بحثاً عن مصادر اللصب والنماء. ما يثير 
انتباهنا - في هذا الصدد ‏ هو المقاصد المرتجاة من وراء رسم هذه 
الصورة الأخاذة لخر وج جماعي» ثم ضياع مأساوي في الصحراء 
زهاء أربعين عام فهذه 00 ۶ ازم مع وعد إلهي قُطع مع 
إبراهيم ذات يوم بأن يُعطى أرضاً تفيض لبتاً وعسلاً؛ وهو وعد 
يكور في واقع الأمرء الوعد ذاته مع آدم بعد طرده من الجنة. بل إن 
هذه «الارض» الأسطورية» الموعودة» سیضفی عليها كل ما يلزم من 
وصف ساحر للشقاء والعذاب الإنسانيين على طريق الوصول إليها. 
من التعذر على المرء وهو يقرأ هذا الوصف البليغ لرحلة العذاب 
الجماعي؛ أن لا یری فيه نمطاً من مقاربة وصفية مع حلم العودة إلى 
الجنة با يرافقه من عذاب وشقاء. وفي النهاية سترتبط هذه الرحلة؛ 
ببلوغ مدينة مبنية من الذهب والياقوت والأحجار الكريمة هي 
(أورشليم) كما في (سفر الرؤيا). 

هناك صورة موازية آحری لهذا الخروح نجدها في قصة عذاب هاجر 
وضياعها في الصحراء مع ولدها الصغير إسماعيل بعد طردهما. 
هاتان الصورتان من صور الخروج (الكبرى) في التوراة» يمكنهما أن 
تحدّدا وعلى نحو صحيح المعنى الحقيقي للبحث عن (أورشليم). 
لقد مضت هاجر «وتاهت في و وثفد الاء من القربق 


۱۳۰ 


إرم ذات العماد 


فطرحت الولد تحت بعض الشيح. ومضت فجلست تجاهه على 
بُعد رمية قوس» لأنها قالت: ولا رأيت موت الولد!» فجلست 
تجاهه» ورفعت صوتها وبکت»(؟. لکن هاجر - كما في 
الیئولوجیا العربية الإسلامية - سوف تعثر أخيراً على «المدينة) التي 
وعد الله بها: (مكة). وفيما بعد» وحين يكبر إسماعيل سينفذ 
الطلب الإلهي: أن يرفع قواعد البيت ارام بمعونة أبيه إبراهيم: 
واد يرفع إبراهيم القواعدّ من البيت وإسماعيل ربا تقبل مناي(". 
لعل المكانة المرموقة لأورشليم في التوراة» كما سنری من إمعانٍ 
متأنِ في النص؛ تنبع من الفكرة نفسها في الیئولوجیا العربية 
الإسلامية: أي بناء قواعد البيت الحرام» القدس؛ كما هو الخال مع 
كل مدينة مماثلة. اخحتيار أورشليم (في التوراة) أو مكة في (القرآن) 
لا يثير حيرتنا ولا يدفعنا إلى البحث عن سد هذا التوافق في وصف 
هجرة إسماعيل: لأن الحدث جرى في مكان واحد كما سنری 
ذلك. «منذ يوم أخرجت شعبي من أرض مصر ولم أختر مدينة من 
جميع أسباط إسرائيل لینی فيها بيت يكون امي فيه ولم أخثر 
إنساناً ليكون قائداً لشعبي إسرائيل» ولكنني احترث أورشليم ليكون 
اسمي فيهاء. من الواضح أن الهدف الحقيقي لهذا الخروج 
(النفي إلى الصحراء) بالنسبة لهاجر وابنها الصغير إسماعيل؛ إنما هو 
بلوغ «المدينة) الوعودة بوصفها نموذجاًآرضیاً عن نموذج سماوي 
أصل. إن بعض الظاهر الميّة في أسطورة الطرد إلى الصحراء 
(النفي) وا عكست شكلاً استرجاعياً من أشكال الذ کری الدفينة 
في حياة الكائن البشري؛ إلا أنها مع ذلك تدعم وتؤكد حقيقة 
أخرى تتعلق بالأزمة. فكما نشبت الأزمة بين الإنسان وإلهه (آییه) 
في السماء فإنها سوف تدشب ثانية (يين إسماعيل الابن وإبراهيم 
الاب فیقوم بطرده). کل خروج أو مغادرة للمکان» رمزياً أم واقعياًء 


۱۳۹ 


الفصل الرابع؛ للدينة وللقدّس 


يعر عن نمطٍ من الأزمة استعصى فيه كل حل آخر سوى حل 
الهجرة (أو الطرد. أو النفي). وما من ديانة سماوية أو حتى مذهب 
ديني» أو عقيدة روحية؛ لم تعرف شكلاً من آشکال (آو تجايات) 
الهجرةٍ والحديث الشهير إلا كرامة نی في وطنه) بوسعه أن 
يُفصح أيضاً عن هذا الطور المْحدّد من أطوار الأزمة الدينية. 


وإذا ما قهمت هذه الأزمة فهماً صحيحاً في إطار فهم أعمق لفعالية 
الراسب الثقافي الإنساني عن ذ كرى (الخروج) الأول للإنسان» فان 
من الممكن الحصول عندئذٍ على حل مثالي لسر هذا التماثل في 
تچارب روج والتيه في الصحراء. وقد عرف الإسلام» من 00 
تجربتون من أكثر تجاربه عمقاً وثرای لت الأولى في هجرة الجماعة 
الإسلامية الفتية نحو الحبشة» في سياق والأز مة الدينية» للإسلام» 
إثر تعاظم الأخطار الحيطة به؛ وحيث بدا أن الدين الجديد ُقاوم 
بضراوة غير مسبوقة من جانب قريش قد تؤدي إلى تدميره. ولت 
الثانية في هجرة المسلمين من (مكة) إلى (یثرب) عندما بلغت 
الأزمة ذروتها وصار التهديد فيها موجهاً صوب شخص الرسول 
الكريم محمد (ص). وفي كل الأحوال» من المؤكد أن الأهداف 
المنشودة من وراء (الخروج) شبه اجماعي» مُصكمة بانجاه واحد هو 
بلوغ المدينة غير المدنسةء الآمنة» التي یستجیژ الانسان بها من 
أعدائه. 


في النّص القرآني وجد إسماعيل (النف) إلى الصحراءء أخيرا 
أرضاً فور ومباركة هي في الأصل «#وادٍ غير ذي زر ع 
ولكن فجأة سيتفجّر الماء العذب وتغدو بعد وقت قصير مثل جنة؛ 
حتى أن موكباً لقبيلة مهاجرة كان قد مه على هذا الوادي؛ من 
قبل» فوجىء با فيه من أشجار ومیاه(* ولذا يخاطب أحد رجال 


۱۳۷ 


ارم ذات العماد 


ال و کب صاحبة الکان هاجر عما إذا كان يمكن له ولقبیاته أن 
یکونوا شركاء معها؟ قبل هذا الوقت بقلیل؛ كاد إسماعيل (الطفل) 
أن يهلك من العطشء فالکان مُججدبء فوضعته هاجر على الأرض 
ثم فرت من أمامه حتى لا يموت الصبي أمام عينيها. يقول ابن 
عباس: فمشت بين جبلين «ثلاث أو أربع مرات لا تير بطن الوادي 
في ذلك الا رملا. ثم رجعت إلى ابنها فوجدته ینشغ كما ترکته 
يا فعادت إلى الصفا تتعلّل حتى يموت ولا تراه0©. في هذه 
اللحظات العصيبة ظهر اللاك جبريل ف«فاتبعته حتى ضرب برجله 
مكان البفر - يعني زمزم - فظهر ماء فوق الأرض». من المهم أن 
نلاحظ هنا التوافق بين .وجود هاجر في مكان يدعى بثر سبع في 
التوراة» وبين مكان آخر تسمیه الميتولوجيا الاسلامية (زمزع)» لأن 
هذا التوافق يتعدى نطاق التماثئل احدود فى وصف المكانء اد أن 
(زمزم) نفسها كانت تسمى عند قدماء العر ب «شباعة)0, 


لا شك أن فكرة (النفي) إلى الصحراء والعثور على أرض 

والعسل» هي فكرة مطابقة من حيث دلالاتها لفكرة (الشبع) 
والامتلاء التي يتضمنها المعنى امْحدّد لكلمة (سبع) التوراتية و(شبع) 
العربية. ولکن» في حقل الدلالات اللغوية من الجائز إعادة تصئيف 
اللبن والعسل بحسب درجة «لعانهماه كسائلين» فاللين بلونه 
الأبيضء الناصع؛ يمكن أن يكون مقابلاً لونياً للفضة بينما يكن 
للمسل أن يكون رديفاً لونياً براقاً ومشعاً للذهب وللا حجار الصفراء 


الكرية. 


هذا الانتقال من الحالة الصابة إلى الحالة السائلة قابل بدوره للقلب» 
فالأصل أن السائل هو الذكرى الموغلة في القدم لوجود الإنسان في 
الرحم یا هو «حالة سائلة» «إمن نطفة إذا نی ينتقل نحو 


۱۳۸ 


الفصل الرابع: للديدة والقدّس 


طور جديد: الصلابة. والذكرى البعيدة لتلك المعادن الشعت 
المضيئة» يُحتفظ بها كذكرى لسائل مشغ؛ متلألىء عرفه الإنسان 
في (الجنة) في صورة أنهار يجري فيها اللبن والعسل. سيْعادٌ تمثيل 
تلك الذكرى داخل العالم اللاعضوي (العقيم) في صورة «شكل 
صلب» هو العدن المُشعء المتلألىء وسط الرمال. من هنا يأخذ 
البحث عن المدينة المصنوعة من الذهب بُعده الحقيقى كبحث 
مُضّْنِ عن سبيل للعودة إلى الحالة السائلةء إلى اللين والعسل» أي 
إلى الرحم؛ وبالعنی الرمزي: العودة إلى الجنة. وبالفعل فان 
(البداوة) هي الحالة الصلبة للإنسان» الخشنة والمتكلسة؛ التي يسعى 
كل حالم للخروج منها ومغادرتها؛ وعملياً كل حالم» بكسر 
قشرتها السميكة والعودة إلى «الحالة السائلة»؛ ولذلك اقترنت 
(فكرة التمدّن) بقوة» بفكرة تطويع «الحالة الصلبةه للبدوي. وحتى 
اليوم ينظر سكان الأرياف والبوادي إلى سكان المدن والحواضر 
المّدنية على أنهم يتصفون ب «الیوعة»؛ فيما على العكس من هذاء 
یوصف البدوي باخشونة, 

إن الطابع ا مركري؛ شدید الوضوح» لهذا الخروج الجماعي في 
أساطير العرب. والذي لته على أكمل وجه الميفولوجيا اليمنية 
القديمة عن غزوات (شتر برعش) وامیریین( © إجمالء وكذلك 
أساطير الهجرات الجماعية للقبائل القحطانية» يُعيد رصف الحقائق 
من جديد عن الطبيعة الفريدة للمعتقدات القديمة والديانات 
السامية» ووضعها فى حيز الأزمة الدينية مباشرة. لأجل ذلك كله 
سیتخذ البحث عن «موذج أرضي» قابل للونشاء كمحاكاة 
ل «نموذج سماوي؛ بُعدّه هو الآخرء كمحاولة من أجل تأسيس 
شكل جذاب وقادر على المساعدة البناءة من أجل تمكين الإنسان» 
في نهاية الطاف؛ من العودة إلى جوهره والإفلات من «الحالة 
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الصلبة؛ التي تقيّد وجوده الأرضي» وتحكم عليه بالکوث في منفاه 
اللأعضوي. لقد بحث الانسان - عبر الأساطير - عن مخارج 
وحلول لمعضلة وجوده هذه فکانت أساطير التحليق البشري في 
السماء أو الانقلاب إلى طائر بوصفها استطراداً لتلك الحاولة 
المنسيّة, العودة إلى الاء. «إوجعلنا من الماء کل شيء حى 
لاحلنا في أسطورة مالك والشجاع © كيف أن الجماعة التائهة 
في الصحراء أصطادت» فجأة» ظبياً بيئما كانت 00 على 
ا پسپب العطش. لقد دهم «الشجاع» على الماء؛ أي على 
«السائلة الذي کو يحلمون به ولا يستطيعون الوصول إليه. 
الأهم من ذلك أن «الشجاعة هو الذي خرج لملاقاتهم؛ وهذه 
استعادة ميثولوجية لذكرى «الحية» التى دلّت الانسان الأو ل على 
الشجرة الحّمة. هذا القلب في الوظائف» هدفه طبقاً لسياق 
الخطاب الأسطوري» هدم الرموز القديمة واستبدالها برموز جدیدةه 
أو تأیه لكي يكون بالإمكان العودة إلى الماء الذي افترقوا عنه 
وت رکوه خلفهم قاصدين عكاظ. 
يترك الإنسان» دائماء الذكرى ذاتها وراءه: ذكرى الماء الأول. : 
من جماعة مرتحلة الا وتركت خلفها ذكرى الاء (الأنهار» الينابيع 
الابان ولأجل العودة إليه لا بد من توشطات فعالة. دم في 
أسطورة «مالك والشجاع» واحدة من هذه التوسّطات التي تقوب 
الانسان خطوة من الماء؛ فدم الطيي؛ الأحمر يعيد مالك وجماعته 
المرتحلة, الأمل بإمكانية البقاء على قيد الياة حتى يبلغوا الماء. را 
كان لون الدم (أحمر) فان من المناسب النظر إليه طبقاً لثقافة 
البدوي لا طبقاً لثقافتنا» فاللرن الحمر في ثقافتنا لا يعني سوى 
(أحمر) بينما يعني في ثقافة البدوي البصرية لوناً موازياً آخر؛ 
فالعرب تسمي (الأبيض) أحمر ومن ذلك قول الرسول (ص): 
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«خذوا دينكم من هذه الجميراء) يعني عائشة ثشةء وهي كما تقول 
توصیفات ال خباریین «بیضاءه. 
ومن ذلك قول زهیر: 
كأحمر عاهٍ نم ترضع فتضفط م۳٩‏ 
وعنى بقوله (أحمر) عادء البياض الذي اتصف به أبناء الشام من 
نسب عاد بن إرم. والعرب إجمالاً تعرف أسماء مرادفة 3 
الألوان» فالتاقة السوداء تسمى «صفراء» كما في قوله تعالى: 
صفراء فاقمٌ لونهاه '2 وبُراد بالصفرة السواد» كما في قول 
طرفة: 
وكأنَ زا أو ج 

حش الوقود به جوانب فمقم*۱ 
وهو تشبیه لعرق الابل بالاب أو القطران وهو أسود؛ بينما عرق 
الابل يخر منذ البداية أسود ثم لا يلبث أن یتیگس حتى يصفر. 
ولذلك يقول العجاج: 

تصفرللهبس إصفررٌ السورس 
بل إن العر ب تسمي الماء وا التمر (الأسو دان) وقيل لهما «الأسودان» 
مع أن أحدهما أبيض (مجازاً) لأنهم يُغلبون أحد الاسمين على 
الآخر وفي ذلك قول الحارث بن سر 
آسهداهم بالأسودين وأمرالله 

تسلغ یسشقی بسه الاشتسیاء 
هذه الألوانة : في ثقافة البدوي التائه في الصحراء؛ والتي يمكن 
بسهولة أن تتقبل E‏ لهاء وتسمح بانقلاب الاحمر إلى أبيض 
أو العكس» والأسود إلى أصفر أو العكس» تدخحل في المنظومة 
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نفسها من الألوان التى تصدر عن العادن الشعة؛ التلالة وتلعب 
ذون ندیه 1 البديل. إن الوحدة العضوية للون والمعدن 
وتلازمهماء لا تنبغق عن مخيالٍ رعوي» وحسب» ونما عن أرضية 
معتقدات قدعة مشت کت یتبادل فیها رالدم) ورالاء) في طقوس 
القرب بان المقدسء الوظيفة ذاتهاء فاهراق دم الأضحية على الصخرة 
تقو للرب» في عقائد العرب البائدت عائل لا من حيث المظهرء 
وإنما من حيث الجوهر إهراق الاء على اللأرض قبل شربه؛ وهي عادة 
لا تزال سائدة حعى اليوم عند القبائل والعشائر العربية المعاصرة. 
طقوس (ا جنس القدس) التي عرفتها الشعوب الساهية معمائلة في 
هذا السیاق؛ فبعضها يتطلب صب الاء (السوائل) على الأرض؛ 
وعند قدماء السومريين كان صب السوائل تقرباً للآلهة يستلزم الماء 
أو الجعة أو النبيذ أو حتى دم الحيوان الُضحى به. وفي (التوراة) 
ثمة مشهد يقارب هذا الغزی بدقة: لقد دم الاء لداود» ولكنه لم 
يشربه بل صبه على الأرض» أراقه: [فتاژه داود وقال: 22 يسقيني 
ما من ابر التى عند یاب بیت نما [طلم يخا أن يشرب ت بل 
أراقه للرب:]9 ©. والأثور العريي يقول عند صب السوائل (أو 
الخمرة) على الأرض: وللأرض من كأ س الكرام نصيب. وهذا 
تبادل من نط ممائل للوظيفة المناطة باللون في معتقدات العرب 
القدامى. ولئن كان البحث عن (عكاظ) في أسطورة «مالك 
والشجاع» استلزم ضياعاً في الصحراء دفعت ثمنه الجماعة المرتحلة» 
فإنه استلزم كذلك العثور على اللون البدیل: الاحمر (دمْ الظبي) 
ومعاملته کلون یش وبالتالي [استخدامه] بوصفه ماء. لقد كان 
علیها أن تری في تو سط الدم کبدیل عن الوت عطشاء حلا من 
الحلول المطروحة أمامها. بيد أن هذا التوسّط الفعال الذي سروف 
تستدل الجماعة الضائعة إليه مصادفة ریثما يظهر الثعبان ويدلها 
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بنفسه على الاء؛ يكشف لنا عن وجه واحد من وجوه التوسط 
الذي يقوم به الحيوان يحول حون مرت الجماعة. إنه يعرض - رت 
-. دمه لكي تبلخ. الجماعة ینبوع الاء. بينما نرى في أسطورة 0 
وإسماعيل وهما يُطردان نحو الصحراء وصولاً إلى (مكة)؛ آن 
جبريل (الملاك) هو الذي يال الأم على الماع أي مرة ة أخرى: 7 
الخفية للمقدس في الأشياء؛ والتي تنعشر وتتشظی في كل مكان 
وتتجلى في هيئة ملاك سماوي أو ثعبان مقدس» تساعد الجماعة 
الصغيرة المرتحلة المنفية» على بلوغ المكان القدس: مكةء الهدف 
الحقيقي لقيام إبراهيم «بطرد» هاجر وابنها. على أن عثور هاجر على 
«شباعة6 العربية (بثر سبع العبرية) عنى منذ البداية أن المكان 
اجدب. الوادي القاحل؛ أضحى مكاناً مقدساً بفضل البعر. لقد 
عرف العرب «شباعة) هذه في طفولتهم البعيدة؛ وشأنها شأن كل 
موضع مقدّس» فقد حملت على مر الوقت؛ الجاع متا در تكرياً 
لهاء ومن هذه الاسماء: «زمزم) التي ستعرف بها عشية الإسلام؛ 
بل إن الاسم سوف يلازمها حتى اليوم ويُنسى اسمها اعم وفي 
الواقع فان أسطورة «حفر زمزم» من قبل عبد الطلب جد الرسول 
الکرم (ص) بعد خلم مغزع برویه أبن هشام بتفاصیل مدهشذ(" ‏ 
هى أسطورة حديئة العهد سنا وعلى الأرجح فانها من وضع 
الرواة التأخرین تكرياً لأسرة الرسول (ص)؛ ومع ذلك فمن احتمل 
أن ثمة أساساً مقبولاً إلى حدٌّ ما؛ إذا ما افترضنا أن عبد الطلب 
أعاد حفر «زمزم» على غرار مارسة طقوسية بد صداها في التوراة؛ 
إذ إن (شباعة) ترتبط بإبراهيم الجد الأعلى للعرب وبابنه إسحق» 
الذي قام هو أيضاً پاعادة حفر «شباعة». ولنبداً بأسطورة حفر 
«زمزم» بعد حلم مفزع رآه عبد الطلب: يقول ابن هشام إن عبد 
الطلب كان نائماً في فناء الكعبة وتحديداً في موضع شديد 
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القدسية بالنسبة للعرب: حجر الکعبة وهو الجزء الذي ترکته قریش 
عتدما أعادت بتاء الكعبة؛ لأنه يخص الأساس القديم الذي وضعه 
إبراهيم. يقول عبد المطلب ‏ حسب رواية ابن هشام: «إني لنائم في 
الميجر إذ أتاني آتِ فقال: أحفر طيبة. قلت: وما طيبة؟ ثم ذهب 
عني. لبا كان اداو رك ای Ca‏ ۵ 72۳ 
فقال: أحفر الضنونة. فقلت: وما المضئونة؟ 5 ثم ذهب عني. فلما 
كان الغد رجعتٌ إلى مضجعي فنمث فيه. فجاني نا أحفر 
زمزم. قلت: وما زمزم؟ قال: لا رف أبداً ولا تُلْم). من المؤكد 
حسب رواية ابن هشام» أن قرش ش أظهرت تا محدودا إزاء حفر 
«زمزم» لأنها كما قالت (قريش): بر أبينا (سماعیل» لکن عبد 
المطلب مضى قدما غير عابیء باحتجاجات قريش وحفر «شباعة) 
من جديد. هذا التكرار في الإيقاع الأسطوري لعثور 0 
«الاءه نفسه يإعادة حفر البثر القدعت يۇ كد الجانب الطمو 
الممارسة بما هي إعادة انتساب إلى الذكرى القديمة للماء 0 
يؤيد ابن موز اعتقادنا هذا المبني على رواية الأزرقي نقلاً عن ابن 
عباس من آن الاسم القدم لزمزم هو «شباعة». يقول ابن منظور 
(لزمزم أثنا عشر اسماً: زمزم مكتومة» مضنونة» شباعة» سُقياء 
الروای رکضة جبریل» هزمة جبریل» شفاء سقم طعام طعي 
حفيرة عبد الل وفي تحلیله لجذر كلمة «شبع» يقول ابن 
منظور: (شبع شبعاً وهو شبعان, والأثثى شبعى وشبعانة وجمعها 
شباع 0 وفي الحديث: أن زمزم كان يقال لها في الجاهلية 
سُباعت۱۹. يتوافق هذا التصريف لجذر الكلمة مع الفكرة الأعم 
عن حالة هاجر وإسماعيل وهما ان فى افده ل 3 0 
لكن التوراة تنسبٌء مع ذلك» وجود «شباعةه إلى حدم سای لا 
إلى إسماعيل» وتقول إنهم اكتشفوها مصادفة: (وكان في ذلك 
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اليوم أن خدم إسلحق جاءوا فأخبروه بأمر البثر التي حفروها وقالوا 
له: «وجدنا مائ فدعاها شبع)0", 


بل إن التوراة تقدّم رواية أخرى تُعيد نسب البثر إلى إبراهيم: 
(وعاتب إبراهيم أبيمالك بسبب هر الاء التي غصبها حدم 
أبيمالك. فقال آییمالك: «لم أعلم مَنْ فعل هذا الأمر إلا اليوم» 
وأخذ إبراهيم غنماً وبقراً فأعطاها أييمالك وقطعا كلاهما عهداً. 
ووضع إبراهيم سبع نعاج من الغنم على جدة. فقال أبيمالك 
لإبراهيم: «ما هذه السبع النعاج التي وضعتها على حِدّة؟0 قال: 
«سبع نعاج تأحذ من يدي لتكون شهادة لي بأني حفرت هذه 
البفر». ولذلك سمي ذلك الکان بكر سبع)(۳۳؟. إن تعدد هویات 
الأشخاص الذين ارتبط حفر البثر بهم هاجر وإسماعيل؛ إساحق» 
حدم إسلحق» أبيمالك» نخدم آپيمالك؛ إبراهيم ثم عبد الطلب؛ 
يُفصح عن المغزى امحدّد الذي ذهبنا إليه. يبقى شيء أخير بصدد 
هذه المسألة؛ لد إن من المؤكد أن روايات التوراة المتعدّدة عن وجود 
«شباعة؛ (يثر السبع) في بريّة فاران"" "؟؛ وهي التي عرفها العرب 
القدماء باعتبارها الجبال احيطة بمكة» تدعم بشكل قويٌ روايات 
الإخباريين العرب عن دعوة النبي إبراهيم التوحيدية وتساند 
مَزوياتهم الكثيرة عن وصوله إلى مكة وبناء البيت الحرام؛ ما دامت 
هذه (البرية) هي التي شهدت ظهور إسماعيل» كما تقول التوراة 
أي المنطقة احيطة بمكةء فأقام فيها وترتى كبدوي يرمي بالقوس. 
يقول النص التوراتي: (فأقام بالبرية وكان رامياً بالقوس وأقام ببرية 
فاران)(*۳؟. وثمة ما يؤيد هذه الفرضية؛ فمكة كانت تسمى 
(قادش) التي كثيراً ما يرد ذكرها في (التكوين). يقول النصّ 
التوراتي: (حتى إيل الفاران الذي عند البرية. ثم رجعوا وجاءوا إلى 
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عين القضاء (وهي قادش) فضربوا كل أرض العمالقة)” ©. وفي 
لو اقع فان (إيل الفاران) أي إله الفارا ان هذا» يحمل على اا 
بأن القصود منه المكان نفسه؛ أي له الجبال احيطة بمكة التي 
غرفت بكونها خاضعة لسيطرة العماليق كما يؤكد ذلك سائر 
الاخباریین» وتاريخ مكة حافل بأساطير صراع العماليق مع 
الجماعات والشعوب والقبائل» التي سعت بكل الوسائل إلى انتزاع 
المكان القدس من أيديهه” "©. كل هذا قد يدعونا إلى الاعتقاد بأن 
مسرح الحدث «الأسطوري» روج بني إسرائيل وصراعهم مع 
(العمالقة) إنما هو المسرح نفسه الذي شهد سلسلة لا تنقطع من 
الصراعات حول المكان القدس؛ والذي لم تبق جماعة أو قبيلة في 
طول الجزيرة العربية وعرضها بعيدة عنه؛ ومن هذه الشعوب بالطبع 
شعب بني إسرائيل» الذي عرفه العرب القدماء كشعب متديّن» 
صغيرء قبل أن يعرف هذا «الشعب» اليهودية كدين؛ والقرآن الكريم 
يحفل بآيات لا حصر لها تمجد «بني إسرائيل» بوصفهم سلالة 
النبي (سخق وأهل يبته. وبالتالي فمن الممكن الافتراض أن هذا 
الحدث جرى في موضع (مكة) ومحيطها وليس في أي مكان 
آخرء نعني حدث اقترابهم من مكة في إطار ما يُعرف بالخروج. إن 
أسماء (مكة) القديمة تعرض مساهمة ثمينة في مقاربة المعنى الذي 
نهدف إليه. يقول الأزرقي (أخبار مكة) إن مكة عرفت باسم, 
(قادش) و(البيت کان یدعی قادسا)۳). وتعدّد قصيدة القاضي 
أبو الفداء نحو ثلائین اسماً قدياً عرفت بها (مكة) منها: مقدسة 


و القادسة ^" 


لا شك أن وجود (شباعة - شبع) و(فاران) و(قادش) ورالعمالقة) 
في النص التوراتي في مواضع متقاربة؛ وهي الأسماء نفسها التي 
عرفتها العرب العاربة (البائدة) وفي المواضع نفسها؛ يدعو إلى الظن 


£ 
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أن الخروج الاسرائيلي كان یستهدف أصلاً العودة إلى و 
القن الاول» الذي عرفه شعب بني إسرائيل» ولذا و الجائر 

نقراً «عين القضاء» التوراتية التي تدعئ (قادش) على أنها تعني 
«قادش» هذه الاسم القديم لمكة. برأيناء واستطراداً لنظرية كمال 
الصليبي وزياد مني" فان شعب «بني |سرائیل» الذي لم يكن 
سوى جماعة صغيرة مُتدينة؛ يندرج في النسيج القبلي لما يُعرف 
باجماعات البائدة (العرب العاربة). وثمة دلائل عديدة على ۳ 
سنعود إليها في الفصل (الأخي) أي الشعوب والقبائل التي كفت 

عن الوجود وزالت نهائياًء ولا علاقة لهذا الشعب القديم بطبيعة 
الحال» لا من قريب ولا من يعيد بإسرائيل الحالية . وفي سياق هذه 
الفرضية: فقد كانوا جزءا من الصراعات القبلية حول المكان 
القدس الأول وهذا ما سنراه (في الفصل الأخير). هناك فضلاً عن 
(قادش) العبرية و(قادش) العربية في برية فاران (جبال فاران احيطة 
بمكة) دس أخرى ذكرها ياقوت" يقابلها جبل أحمر شامخ من 
جبال تهامة و(قدس) هذى هي جبل العرج؛ والإثنان جبلان هينة 
بين حرة بني سلیم وبين الدينة. إذا أخذت ملاحظات ياقوت هذه 
بنظر الاعتبار هناء فمن الجائز أن الاسم الشبهم والمحیر الذي 
تطلقه التوراة على مکان محدد وشخص محدد «ملك شالیم»؛ 
والذي عجر محقّقو التوراة عن فك لغزه حتی اليوم وت ركو مُبهماً 
غامضاء سيغدو قابلاً للمعالجة في إطار هذه الفرضية. فیما یتعلق 
ب (ملك شالیم) هذا تقول التوراة: [وعند ژجوع آبرا بعد أن 
کسر كدر لاعومر والملوك الذين معهء خرج ملك سدوم لمُلاقاته 
إلى وادير شوی (وهر وادي اللك) وأخرج ملكيصادق؛ ملك 
شليم خبزاً وخمرا لأنه كان كاهناً لله]۳۱۱. إن محققي التوراة 
يُصرُون على خطأ المطابقة بين (شليم) و(آورشليم) دون دود يقدموا 


1١7 


إرم ذات العماد 


بديلاً مقبو لا وهم يتركون اسم هذا المكان (الموضع) مُبهماً؛ ومع 
أننا لا نميل كثيراً إلى افتراض د. كمال الصليبي 9 © بوجود خطأ 
في الترجمة من العبرية لكلمة (ملكيصادق) ونقرأها على أنها اسم 
لا كلمة؛ فان ما يلفثٌ انتباهنا أن ظهور كلمة (شلیم - شالیم) في 
هذا الوضع وهو أول ظهور لكلمة؛ على الاطلاق» في النض 
التوراتي تُطابق اسم (آورشليم)؛ يقترن باسم ملك لها؛ يدفعنا إلى 
الاشتباه بأن القصود من النص التوراتي ما هو المكان نفسه: أي 
(قادش)؛ المكان الذي كانت تهفو إليه قلوب القبائل والجماعات 
البشرية وتنخرط في صراعات دامية حوله. أما ملك (شليم) 
الكاهن المُتعيّد فهو برأينا ملك قبيلة (بني سليم) التي كانت 
تفرض سيطرتها على جبل يسمى (قدس) تيمناء راء بالموقع 
الأصلي؛ الكعبة» وسنری في الفصل التالي» كيف أن العرب على 
اختلاف مذاهبهم ومشاربهم ورغم صراعاتهم» كانوا يكررون 
(فوذج مكة) أو (الكعبة) با هي (قدس) في صور وأشكال عديدة» 
بدا بتقدیس حجارتها وانتهاء بإنشاء (كعبات) مائلة. كل هذا 
يعني أن بني إسرائيل قبل خروجهم نهائياً من الجزيرة العربية صوب 
الشام مع العرب العارية؛ احتفظوا ف في ذاكرتهم (المسجلة في 
التوراة) بذ كريات الصراع حول 6 يقس قديم عرفوه في 
طفولتهم البعیدة؛ لیختلط في وقت ما من الأوقات» بتاريخ ما بعد 
کتابة التوراة؟ یج (آور شليم) الجديدة» التي تأحذ اسمها من 
الموضع القديم في الجزيرة العربية» كما لو كانت امتداداً طبيعياً. 

(وستری ا أخرى للاسم). 

بهذا المعنىء تلازم العثور على الماء مع الكان القدس؛ تلازماً وثيقاً 
وغدا بلوغه هدف كل تيه في الصحراء أو البرية. وسنرى تالياً أن 
(خروج بني إسرائيل) لم يكن سوى محاولة للعودة إلى الکان 


۱۹۸ 


الفصل الرابع: الدينة وَالقداس 


الأول؛ الذي لم تبق منه» في النهاية» سوى ذكريات مُبهمة اللغة 
والإشارات. 
* # # 

يقول جبريل مخاطباً هاجر: إن هذا المكان (أول بيت وضع للناس) 
وهو يشير إلى موضع (الكعبة) في تلميح لا تماريه العين» إلى أن 
(النفي) إلى الصحراء إنما كان بقصد آلوصول إلى هذا المكان 
المقدس وليس أي شيء آخر. ستعرف هاجر أن وصولها إلى 
(مکت)(۳۲) هو بداية النهاية في رحلة العذاب والشقاء داحل عالم 
(الخطيئة)» العالم اللأعضوي. ولا كان البيت لحرا في الأساس» 
وبحسب الميثولوجيا العربية الإسلامية» نموذجاً أرضياً بناه الانسان 
الأول (آدم) ويقع في موضع هو بالضبط تحت العرش 
السماوي(* ‏ بثاله وقدره كما يقول الأزرقي» الذي يضيف» 
نقلاً عن حديث منسوب للرسول الكريم محمد (ص): إن هذا 
ايت هو واخد إن وخمسة حشر يا سبعة متها في الما 
و«سبعة منها إلى تخوم الأرض»» وأنه بإزاء العرش تماماً فلو سقط 
حجر منه» وهو البيت المعمورء لسقط فوق البيت الحرام("؛ فان 
بلوغه لا بد أن يتضمن العنی الرمزي للوصول إلى المكان المقدس 
السماوي الأصل. ولذا أقامت الميثولوجيا العربية الإسلامية تمبيزاً 
دقيقاً بين (الصراح) و(البيت العمور) و(البيت الحرام). فالصّراح هو 
(البيت) الذي وضعه الله تحت عرشه على أربعة أساطين من زبرجد 
وغشاهن بياقوتة حمراء( ۳ أما (البيت المعمور) فهو العرش الإلهي 
نفسه (أو البيت الذي يوجد فيه العرش) بينما يُوصف (البيت 
الحرام) بكونه بيت الله في الأرض؛ الذي أمر الملائكة أن تبنيه على 
مثال وقدر البيت السماوي ليطوف الناس حوله كما يُطاف في 
السماء حول العرش. وإذن: فقد علمت هاجر من جبريل أن هذا 


۱۹ 


إرم ذات العماد 


الغلام (إسماعيل) سيبني بیتاً لله وأنه كما يقول حديث لابن 
جریج - - هو البيت العتيق: الکعبة» «واعلمي أن إبرا امیر وإسماعيل 
سیرفعانه للتاس ويعمرانه ولا بزال معموراً مكرما إلى يوم 
القيامة "© , 

تجري الهجرة ة أو (النفي) إلى العالم اللأعضويء استناداً إلى منطوق 
لطاب الأسطوري» في سياق البحث عن الماء الموجود دائماً في 
مكان مقدس. وهذه ‏ برأينا - واحدة من أهم الشارات التي يتعين 
مطايقة و الرمزي بصورة (الرحم): المكان المحاط بالاء؛ 
والذي يعيش اجنين في داحله سعدا مطمثناً. ریا لهذا السبب 
سميت ك أم رحم. أما اسمها القديم «تُعطشة» فإنه ليمثل - 
في تقديرنا - الذ کری الأبعد لذلك الوادي المجدب الذي اختارته 
العناية الإلهية ليكون مكاناً مقدّساً؛ بل إن اسمها الآخر (أم رحمن) 
يُعيد تذكيرناء على الفورء بمغزى التصؤر الرمزي (للرحم) والذي 
يتولّد عن إحساس التائه بأنه» وهو يعثر على (الاء) في المكان 
القدس لا يولد من جدید» من رحم هذا المكان. کل عودة» 
رمزية كانت أم واقعية إلى الکان» واحال هذه» هي سل لرغية 
طفولية دفينة تستيقظ حالا يتحقّق الوصول إلى المدينة؛ والقبائل إذا 
ما ظر إليها في صورة كائن تعر بلغة أسطورية» متلعثمة» عن هذه 
الرغبة وهي تستذكر طفولتها. ولكن من جانب ثانٍ وغير بعيد عن 
هذا المنهج» فان شكل العلاقة بين (البدوي) و(المكان المقدس) إذا 
ما وضع في إطار الدلالات اللغوية المباشرة» فإنه سوف يفضي إلى 
کک التي يقوم بها الهاجر التائهء بتكثيف رمزية عودته إلى 
الجنة؛ على أنها ماثلة للعودة إلى 0 رحم) المكان القديم الذي ولد 
الإنسان الأول فيه وترعرع» قبل أن تقوم أمه بنفيه من عالها 
العضوي إلى عالم لاعضوي مُجدب وقاحل. هذه الدلالة هي التي 


۱۵۰ 


النصل الرابع» للدينة وللقنئس 


يقوم الخطاب الأسطوري برکزتها في بؤرة الأسطورة اخاصة 
ب [إرم]. إذا سمحنا لهذا الاستطراد أن ي يشق طريقه إلى أمام 
لویضاح الفکرق ودفعاً لكل التباس» فان خروج الجماعة الرعوية» 
بحا 3 اكان القدس» المضای با هو موذج عن مکان متساي 
يفسر لنا سر الكثير من الهجرات الغامضة والملتبسة» ومن ذلك 
هجرة النبي إبراهيم صوب الجزيرة العربية (أو داخلها) آخذاً بيده 
ابنه البكر إشماعيل لييادر وعلى غير توقع؛ بنفيه (طرده) وت رکه 
وحيداً مع أمه في الصحراء. الدافع الخفي على الأرجح» لكل 
هجرة» ومنها هجرة إبراهيم» وهجرة إسماعيل صوب مکت هو 
إعادة بناء البيت العتيق الذي بناه آدم» الإنسان الأو ل. والكعبة» 
باعتبارها بيتاً مقدساً يُكيّر في معماريته نموذجاً مماثل كانت بلا 
ريب هدف هجرة إبراهيم» وهي أيضاً الهدف الغمژه لطرد 
[سماعیل. وفي هذا النطاق میفهم نفي إسماعيل على أنه تكرار 
لنفي الربٌ لادم وهذه المرة ينهضٌ الأب بمهمة [عادة دة تمثيل الواقعة. 
وجود إسماعيل (الطفل) مع مه وحيداً وجائعاً ني الصحراء 
(البرية في التوراة) من الصور الشائعة في الديانات السامية, والقابلة 
00 الروحية للعشظي والانتشار واختر اق معتقدات وأديان 
تالیف بل والنفاذ إلى أعماقها لأصبح جزعا من منظوماتها الوعظية 
والاحلاقيق ولعلنا نجد صداها في الصورة السيحية الأخاذة لیسوع 
الطفل وأمه (مريم) داحل الغارة؛ أو في «أسطورة ة» موسي الذي 
تت رکه أمه في النهر مرغمةء وكذلك في أسطورة سرجون الأكدي؛ 
الذي يقول عن نفسه أنه ترك في النهر أيضاً. بوجه الإجمال فان 
هذه الأساطير تروي قصة التحول الراديكالي للفرد من طوره 
البشري وانتقاله التدريجي أو المفاجىء إلى طوره الإلهي. بالنسبة 
لهاجر لم يكن المكان مأهولاً بالبشر عندما وصلت برفقة ابنها 


۱۱ 


إرم ذات العماد 


إسماعيل» | لأنه كان مكاناً ُجدباً غير ذي زرع» ولذا فلا وجود 
للعرب (المستعربة روا من نسل إسماعيل). ولكن كان هناك 
(عرب) آخرون نعرقهم ب «العاربة» أي البائدة؛ وهم قبائل بدوية 
مرتحلة منها جرهم وطسم وجديس والعماليق» وهؤلاءء ربا كانوا 
یتکلمون «عريية بذئية» تعلمها (سماعیل منهم فیما بعد فصارت 
لسانه. کان هؤلاء مهاجرین مرتحلين باستمرار وهم یعرفون الوادي 
المجدب چا (ولعلهمٍ یعرفونه باسمه القديم مُعطشة لا مكة؛ 
فهذه سوف یعرفونها تالیأ؛ مع ظهور عبادة الاله ألمقة). 
ولکن فجأة وصل هولاء من جدید فیما كانت هاجر هناك. إننا لا 
تعلم من ساثر روایات الاخباریین سبباً مقبولاً لعودة هذه الجماعات 
الهاجرق مرة أخحرى إلى الوادي» ولکننا سنفهم من روایات القدماء 
آنهم ما إن وصلوا حتی آبدوا دهشتهم: لقد خلّفوا الوادي قبل 
ارتحالهی مُجدبا؛ قاحلا لا ماء فيه ولا زرع فإذا به یزدهر وتتفيجر 
فيه الیاه العذبة. فقال بعضهم (ما كان بهذا الوادي من ماء ولا 
آنیس؟)(۳۹ ولذلك أرسلوا رجلین لاستطلاع الکان «حتی أتيا إلى 
أم إسماعيل ‏ هاجر - فکلماها ثم رجعا إلى رکبهماه. إذن» فقد 
وصلت الجماعة الهاجرة إلى مصدر الاء. ین هذا الاء؟ قالت أم 
اسماعیل: هو ليء قالوا: أتأذنين لنا أن نتزل معلك علیه؟ قالت: 
نعم6 *. ثمة رواية أخرى منقولة عن عمر بن الخطاب (رض) 
تقول إن طسم سيقت العماليق وجرهم في السيطرة على مكة» 
وكانوا هم الولاة؛ وتؤيد حديث عمر مَزویات كثيرة تؤكد 
طسم ربما كانت أسبق من العماليق في استيطان مكة؛ ولكنهم 
سرعان ما خضعوا لهم وذاقوا منهم سوء العاملة. (تروي أسطورة 
عمليق املك قصة العذاب الذي لقيته طسم على يد العماليق'“. 
من الهم آن نلاحظ فيما يتصل بلقاء إسماعيل بأول وجماعة 


۱ 


الفصل الرايع؛ للديتة وللقداس 


بشریة» مرتحلة» أن هذا اللقاء نجم عنه» على مستوى ا 
الأسطوري (بدء التاريخ) في مكة. قبل هذا اللقاء لم يكن ثمة 
تاریخ بل كان هناك زمن ميثولوجي تام لا فسحة فيه للتاریخ 
ووقائعه. أما الآن, وبعد وصول الجماعة الهاچرة فان «حقبة آدم» 
الميثولوجية ستفسح الطريق أمام التاريخ. تقول إحدى المرويات إن 
ال وکب كان موكب چرهم؛ ولكن؛ مهما يكن من أمر نان هذه 
القبة الجديدة التي نسح فيها التاريخ في مكة ستکون حقبة 
أسطرة للنزاعات بين العرب البائدة حول السلطة في 
المقدس). واستناداً إلى القلقشندي ٠“‏ وتاريخ أبي الفداء؟؟» 
و(نهاية الارب) للنويري(۳*) والعقد الفريد لابن عبد ربه(*؟) فان 
وصول جرهم إلى مكة كان متلازماً مع هجرتها من الیمن. إثنا لا 
نكاد نعرف أي شيء» ذي قيمة حقيقية» عن نوع وطبيعة هذه 
الهجرات الغامضة المُلتبسة؛ وثمة اشتباه غير محدود عند مار 
الإخباريين بأن موکب جزهم هذا ما هو موكب جرهم الثانية لأن 
جرهم الأولى ظلت في موطنها الأصلي اليمن؛ فيما الثانية» وبعد 
سلسلة من النزاعات مع حمير» تحدّرت صوب الشمال. وهناك 
سبب وجيه يُعطيه عمر رضا کحالة۳*) يفيد بأن جرهم انحدرت 
صرب الحجاز في سياق محاولتها للاستيلاء على سا في مکته 
بعد أن (ثفاهم) القحطانيرن (أشقاؤهم) من لیمن» ومع هولاء ر نفي 
أحلائهغ من بني قيطون من البلاد اليمائية وحلوا - في مكة - 
وانتزعوا ‏ حکمها - من أيدي العماليق. ولکتنا مع هذا یل إلى 
الاعتقاد على وجاهة التفسيرء أن جرهم «الثانية» اتجهت صوب 
مكة بعد زمن طويل من وجود العمالیق؛ الذين أزاحوا جرهم عن 
الکان ونفوهم عنه» وبالتالي فان الوکب الذي التقى بهاجر هو 
موكب جؤهم الأولى» فيما الثانية» أو ما زعم آنها الثانية» ما هي 


۱۰۳ 


ارم ذلت العماد 


نفسها جزهم المنفية التي عادت من جدید لتخوض الصراع وتتتزع 
الحكم في مكة من أيدي العمالیق. على أساس هذا التصوّر فان 
العرب العارية التي حکمت مكة منذ وصول هاجر هي: جوهم ثم 
العماليق» ثم جزعم. هذا انزاع التواصل والهجرات التواصلة 
للقبائل» بحفاً عن المكان المقدسء لا يمكن تفسيره استناداً إلى نظرية 
الصراع حول مصادر الحياة الطبيعية» ۳ بنا أن نفسره على 
أساسٍ الطموح إلى فرض النفوذ على الکان القدس؛ ولا لكان 
علينا أن نفک على العكس من ذلك إذا ما كان الأمر متعلقاً 
بمصادر الحياة العلييعية: أي أن تهاجر قبائل الحجاز الرعوية صوب 
جنوب غرب الجزيرة لتنازع أهلها على مصادر الثراء والازدهار؛ إذ 
کان الجنوب مزدهراً يومثلٍ حتى قامت فيه ممالكه الشهيرة» سبأ 
وريدان وحضرموت» بينما ظل الشمال يرزح تحت شروط حياة 
قاسية. ما بدا أن الشماليين يملكونه كامتياز إلهي تهفو قلوب 
الجنوبيين لامتلااکه» ليس الازدهار الطبيعى بل المكان المقدس. وهلا 
وحده يفسر السبب الحقيقي لكل النزاعات الضارية حول مک 
والحملات الحربية المنظمة ضدها من قبل الملوك الحميريين 
والأحباش لا ام وحدها؟. الأر جح - عندنا - أن وجود الاء 
الغز بر في آبار مكة وازدهار عبادة الاله (ألمقة) احجازي الأصل» أي 
له (مكة) كانا من البواعث الأساسية لهذا النزاع الذي اتخذ شكل 
هجرات منتظمة منتظمة. والتسلسل القترح التالي يُفصح عن مسار هذه 
الهجرات: جزهم تحكم مكة ثم تُطرد (تُنفى منها) على يد 
العمالیق» ثم جزهم ثم خزاعة التي تطرة (تنفي) جزهم عن مكة 

وتُبعدها نهائياء وأخيراً: قريش تریح خزاعة عن مكة وتفرض 
سلطتها الطلقة حتى ظهور الاسلام الذي سوف يكس هذه 
السلطة ويدعمها بالشرف الديني؛ أما طسم وجدیس» وعبيل 
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وربار» وسواهم من العرب العاربة؛ فمن احتمل أنهم لم يكونوا 
یتمتعون بنفوذ ذ كافي في مكةء ولم يحكموا إلا جزئياً وفي مواضع 
محددة منها. 


في شطر من صورة هذا النزاع يمكن رؤية الدور الذي لعبته مالك 
اجنوب في تأجيج العداوات القبلية» واخمادها لمصلحتها عبر فرض 
الولاة الذين كانت تقوم بتسمیتهم؛ بيد أنه مجرد شطر واحد لا 
أكثر من صورة عم لأن العرب العاربة كانت في معظمها من نسل 
قحطان» أما النسل العدناني (الجيل الجديد من القبائل) فان تکوینه 
لن يضح إل بعد زواج إسماعيل من امرأة جرهمین(؟). هناك 
أسطورة رائعة ترويها معظم المصادر عن زيارة قام بها إبراهيم لمترل 
ولده أثناء غيابه» وكان متنكراً في هيئة شيخ» عابر سبيل. عندما 
سأل إبراهيم زوجة ابنه عنه قالت هذه: «إنه غائب» ويبدو أنها 
تعگدت إساءة معاملته كضيف ولم د قم بواجبهاء لذا غادر إبراهيم 
تارکاً لديها بلاغاً لابنه: E‏ 
وكذا وهو يقرأ عليك السلام ويقول لك: غير عتبة بيتك فإني لم 
أرضها. فلما عاد إسماعيل وسمع الرسالة طق زوجه اي لم تكن 
من قبيلة معروفة"؟) وتزوج بعد ذلك من امرأة مجرهمية. ثم عاد 
إبراهيم ثانية لزيارة ابنه فشاهد زوجة جديدة. عندئذٍ عرف الأب 
أن ابنه فهم الرسالة و«غير عتبة بيته). استقبلت الزوجة الجديدة والد 
زوجها بالترحاب ودعته إلى الطعام بعد «آن عرضت عليه أن ينزل 
في ضيافتها». وعندما قدّمت الطعام سأل إبراهيم: ما طعامکم وما 
شرابكم؟ قالت: اللحم والاء. قال: هل من حب أو غيره من 
الطعام؟ قالت: لا. قال: «بارك الله لكم في اللجم والاء6(*). 


تفشر هذه الأسطورة.مظاهر عدة في حياة العرب. أولها تحذرهم 
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من أمّ مجرهمية تعرف كيف تكرم الضیف» وهي الصفة التي سوف 
یشتهرون بها وفضلا عن هذا فهي تتضمن إشارة إلى العرب 
بوصفهم أبناء (زوجة جديدة لإسماعيل) با ب يعني أنهم قطعوا - عبر 
الطلاق - مع ماضيهم كعرب عاربة» كما 3 فكرة اير عبة 
البيت» تنطوي على معنى محدّد يتجاوز حدوده الوعظية» لأن هذا 
التغيير يلمح إلى نسل جديد من العرب. أما ثاني الظاهر الحياتية 
التي تشير إليها الأسطورة فهي تتعلق بنوع الطعام. لقد احتفظ 
الجيل اجدید» العدناني» بثقافة طعام قديمة ورئها من مرحلته الرعوية 
الطويلة» قوامها اللحم والاء؛ أما (الحبوب) وهي من مظاهر احياة 
الزراعية» فهذه لم یکونوا يعرفونهاء ولذا سوف يبارك إبراهيم طعام 
النسل الجديد متسائلا عن الحبوب» في تلميح رمزي آخر إلى أن 
هؤلاء لم ینتقلوا بعد إلى احياة الزراعیة( ؟2. إن «ثقافة الطعام» هذه 

هي التي كان السومریون التحضّرون يرون فيها «عیباً» مزمنأ یلازم 
الجماعات الرعوية والمرتحلة من الساميين» كما رأينا ذلك من 
أسطورة الزواج الفاشل الذي عرضه ملك الأمورو على ابنة الملك 
السومري» حيث تدخل أحد.الأشراف قائلاً: «إنه يأكل اللحم ولا 
مسكن له( . 
نحن إذن» فيما يتصل بلقاء (جزهم) مع إسماعيل (الطفل أقلٍ)؛ 
أمام بقايا أسطورة تروي بشروط إنشائها الخاصة قصة نشوء 
«العرب» الذين سينتقلون مع إسماعيل من طفولتهم البعيدة إلى 
طور جديد يسم بالديناميكية. ولا ريب أن في وضع إسماعيل 
داخل البرية في صورة طفل من حوله أبار ماء غزيرة وعذبة» ويلتقي 
موكب قبيلة مرتحلةء ما يشير إلى هذا المعنى بالتحديد: لقد جاءت 
اجماعة البشرية القدية» البائدة لتجدد عبر إسماعيل (الطفل) وفي 
الکان المقدس» شبابها وحياتها وتنفصل عن ماضيها لتغدو من 
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جديد «عربا مستعربة». وإلى هذا المعنى أشار حديث الرسول 
محمد (ص): «أول من فیق لسانه بالعربية العُبيئة [سماعیل)(۱ ؟. 


لكي یقلم الخنطاب الأسطوري تفسيره الخاص بدشوء «العرب» 
تاریخا؛ وظهورهم على المسرح» كقوة جديدة من نسل إسماعيل» 
تلعب على أنقاض «العرب البائدة» دورها اجدید؛ فان هذه اللحظة 

من التکوّن التاريخي يجبا أن حاط يما يلزم من العجائبية بوصفها 
لحظة مثالية. لقد نجا إسماعيل (الطفل) من الوت بفضل الاء الذي 
1 عليه جبريل بإشارة منه إلى الوضع القدس» المصطفی بت 
للإله التسامي. وفي أعقاب هذا اللقاء سيأتي إبراهيم الأب ليقوم 
سوية مع ابنه برفع قواعد البيت ال حرام. كان البيت ارام في 
الوادي مبنياً على شكل «خيمة96""؟ أنزلها الله ليحتمي بها آدم 
ويطوف حولهاء والآن سيقوم إبراهيم بتحويلها إلى شكل جديد: 
بيت من حجارة «فقاما يحفران عن القواعد ليس معهما غيرهما 
فبلغ إبراهيم الأساس؛ أساس آدم الأو ل» فحقّر عن ريض البیت 
فوجد حجارة عظاماً ما يطيق الحجر منها ثلاثون رجلاً ثم پنی على 
أساس آدم الاْول(۳). ذ في الأصلء كان البتبان مكعباً ولأنها على 
جلقة الكعبة(**) 0 ساعد الربٌ (ابنه) آدم» النفي والمطرود 
من النة على بناء الكعبة القديمة سیھب إبراهيم لمساعدة ابنه 
الطرود؛ المنفيٍ (إسماعيل) ويقومان» سوية» برفع فراع البيت. إن 
العثور على الأساس القديم الطمور في پاطن لارض بیدا مع 
إبراهيم ولا يتوقف عند الأعرابي الذي ذهب لزيارة آخواله من بني 
كلب ليؤؤسس من جديد «دومة ابندل»؛ كما ستعرفه سائر 
الثتقافات والشعوب والجماعات البشرية المهاجرة. 


تسمح الخلاصة الأولية التي يتوجب تقديمها في هذا الصدد؛ 
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بالقول إن الکان المقدس هو المكان الوحيد في معظم الميثولوجيات؛ 
الذي يتعين إعطاء أرفع تفهّم ممكن لظروف انبثاقه الأسطورية با هو 
مكان لولادة تجمع بشري ماء وازدهاره؛ فحول (الكعبة) التي لم 
تكن كما رأينا - سوى بقعة جرداء قاحلة» تفجر نبع الماء القدس 
(زمزم - شباعة) ليجذب الجماعة التائهة في الصحراء ويُعيد 
توطينها. وما دام المقدّس في تجليه وحضوره الكل في الکان؛ 
يمتلك جاذبية قصوى وغير محدودة في أي نطاق» على استقطاب 
ا جماعات الأخرىء التائهة والمنفية عن أوطانهاء فان نظام التحريم 
رالتابی كنظام ثقافي بيد أيّ مسعى بشري مهما كانت قوته؛ 
لاختراق حدود هذا المكان» سوف ینبثق هو الاخر كحيز منافس؛ 
ولذا لن نفاجاً بنمط النزاعات: المسلحة والدامية التي ستجد الجماعة 
نفسها وهي تغرق فيها بالتعاقب؛ ودورياً؛ لأن الأمر يتعلق بالدنس» 
أي بتلويث المكان. ما يقوله الإخباريون القدماء يقطع الشك باليقين 
في هذا الصدد» إذ دارت المتازعات برمتها حول مسألة 
«الاستخفاف» بهيبة المقدس بعد تعاظم هيبة الجماعة المسيطرة على 
مکانه. وبالفعل فان كل جماعة مسيطرة تستمد قوتهاء تدریجیك 
من استمرار سیطرتها على الکان القدس وتتعاظم هيبتها بين 
القبائل باستمرارها في بسط نفوذهاء لکن التضخم الفاجیء في 
قوة الجماعة یجعل منها قوة طغیان. إن المقدّس یشحن کل جماعة 
تدير شوون مکانه بقوة صادرة عنه؛ فقوته تتشظی وتنتشر مثله 
ولذلك غالبا ما يستتخدم الإخباريون عبارة «فلما طخت العماليق». 
لا شك أن تعاظم قوة الجماعة المسيطرة لا يعني سوى أن هذه 
الجماعة قد امتلكت «فائض قوة»؛ يبعث فيها الاعتقاد بأنها تتفوق 
على قوة المقدس نفسه وتقوم بتحدّيه داخل فضائه الخاص؛ 
فتستحل (أموراً عظاماً في الحرم) بحسب تعبير الاخباریین؛ وفي 
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هذا تكرار لنمط الخطيئة الاولی» وإعادة تمثل لواقعة الصراع 
الميثولوجي بين الإنسان وإلهه على السلطة؛ ومن جديد يتم النفي؛ 
إِذْ تأتي جماعة متضايقة من «فائض القوة» فتبادر إلى مقارعة 
الطغيان وتطرده من فضاء المقدس. ولأجل فهم أفضل لآليات 
انتقال شحنة القوة المقدسة إلى الجماعة المسيطرة على المكان؛ لا بد 
من التدقيق عميقاً» في نمط العلاقة بين الجماعة والمقدس» فهى 
تفضي إلى انتقال «شحنة؛ القوة من القدس إلى الجماعة» وتقوم 
هذه باستخدامها دون حدود أو تقييدات يفرضها النظام التقافي. 
هل تكمن المعضلة في هذه العلاقة بذاتها ولذاتها أم في التباس 
طارىء یحدث في وعي اجماعة فتعخیل أن بوسعها أن تتحدى 
الجميع وتفرض عليهم طاعتها؟ في النسق اليثولوجي تنضخم القوة 
بحيث تصبح خطرا؛ تنقلب إلى دنس بهدد» من جدید» الجماعات 
الأخرى» فتسعى إلى التخلص منها بطردها (نقيها) من محيط 
الحرم. يُعبر هذا (الفائض) في القوة عن نفسه في شكل استخفاف 
بسلطة المقدس» انتهاك لنظام التحريم الثقافي. طسم التي يزعم أنها 
تولت في وقت من الأوقات إدارة «البیت الحرام» بحسب حديث 
منسوب لعمر بن الخطاب (رض) لم تتقيّد بهذا «النظام احرمي» 
بعد أن «طغت» وقامت بخرق أعراف الجماعات الأخرى؛ ولذا 
أزاحتها «مرعم» وجلفاژها من بني قطورا؛ وهؤلاء آنفسهم» ويعد 
وقت ما سوف. يكونوا عرضة للاتهام نفسه: «إنهم طغوا واستحلوا 
أموراً عظاماه وذلك حين زعم أن حادثة زنى وقعت في (الكعبة) 
كان آحد آطرافها امرأة جرهمية تدعی «نائلق» وآحر مشکوك في 
نسبه هو «أساف»؛ أدت على الفور إلى مسخهما إلى حجرین 
(وثیین)(**. وهذا ما سوف ييبحدتثٌ مع «العمالیق» الذین جاءوا 
بعد جرهم في الحكم واضیعوا حرمة البيت96©. إن إلحاح 
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الإخباريين على إيراد عبارة «استحلوا أموراً عظاماً في الحرم» أو 
«ضيّعوا حرمة البيت» في وصف ا د ري 
والعماليق: لا تعني شيا سوى هذا الاختراق المشين لدود المقدس 
ونظامه الثقاني. الذي يتأسس فوق قاعدة صلبة من الأعراف 
والتقاليد وعادات الطعام والطقوس. إن الجماعة المسيطرة على 
الکان المقدس تلعب عادة بأدواته وتقوم باستخدام قوته للمساعدة 
في بسط نفوذها هي على الجماعات الأحرى» وهذه واحدة من 
الآليات المولّدة للعنف في فضاء المقدس نفسه؛ الذي سيكون 
عرضة للاختراق. ولكن بعد أن يتم التخلص من (الجماعة) وتطرد 
من محيط المكان القدس؛ وبعد أن تفقد كل مقومات قوتها وحتى 
وجودها؛ سوف تهیم من جدید ف فى الصحرای تتیه» باحثة عن 
المكان الأول نفسه لتسترد ما فقدته؛ وفي هذا تكرار للإيقاع 
اليئولوجي نفسه: الطرد من الجنة واخلم بالعودة إليها. 

حسبپ روايات الإخباريين» ولد لرسماعیل من زوجته الجديدة» 
الجرقمية (ابنة الساض بن عمرو الجرهمي» والذي هو - يرأينا - 
المؤداد الوارد ذکره فى التوراف/(" " عشرة من الذ کور(؟*. ولکن 
في روايات أخرى شائعة ئعة في کتب القدماءء ولد لاسماعیل إثنا 
عشر ذكراً. هذان الرقمان لهما أهمية محدودة مع أنهما ياثلان 
ويطابقان رقمين شائعين في الثقافات القدیت ل ب البائدة ایضا 
وحسب قوائم الأنساب العربية عشرة قبائل (بطون كبيرة) كما أن 
الأسباط (القبائل) الذين تألف منهم تجمع بني إسرائيل الديني هو 
إثنا عشر سبطاً. وأياً يكن الأمر فان المقصود من مثل هذا ابر 
التاريخي» الإشارة إلى ولادة تجمعات بشرية جديدة من نسل 
إسماعيل» ستُعرف من الآن فصاعداً ب (العرب المستعربة) أي 
العرب الجديدةء وبالطبع حول المكان المقدس» لتحل محل 
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جماعات بشرية قديمة زائلة» كانت آتعلٍ تکف عن الوجود والفعالية 
داحل عالمها اللاعضوي المغلق والمعزول. بكلام ثاكٍ: انتهت معضلة 
(التوأمين) الأسطوريين في شجرة الإنسان العربية (عدنان وقحطان) 
يموت وزوال أحدهما وانفصالهما ثم تمايزهما النهائي بعد زواج 
إسماعيل» إذ ارتبط الدنس وخرق النظام الثقافي (المخرمي) 
والطغيان في الحرم بجیل من العرب البائدة» بينما سيعيش 0 
الثاني» الجديد؛؟ في نسق علاقة جديدة مع المكان المقدس لا تقو 
على خرق محرماته ولا على سوء |دارته؛ ولذلك فمن اللافت ار 
یا من الاخبار بون (با فيهم الإخبار يون من أصول قحطانية) 
ينهم وعلى وجه ا عدنانياً واحداً بأنه كان (يستحل ورا 
عظاماً في الرم) فلا مخزاعة ولا قريش ولا حلفاژ‌هما كان مهما 
بمثل ما اتهمت به العرب البائدة. وبرغم احرب الستعرة ة التي 
خاضتها قریش ضد حُراعة لإخراجها من (مكة) والاستیلاء على 
السلطة الدينية ة في (الكعية) فان قريش لم تتهم شُزاعة بأنها 
«استحلت أموراً عظاماً في الحرم؟6. كانت الحروب الجديدة تدور 
في الواقم» بمحتوى جديد حول المكان المقدس: الشرعية» وبالفعل 
فان طرد مزاعة من مكة كان قد جرى في إطار انتزاع الشرعية 
منها بعدما صارت لدى قريش طائفة من الحقوق في إدارة الکعبت 
زمن قصيئء منها وصيّة زعيم تُخراعة نفسه (حليل) الذي أوصى 
بتسلیم مفاتيح الكعبة لزوج ابنته (حتى): قصین بن كلاب. 
ويبدو أن أسماء بعض أبناء إسماعيل تشير إلى هذا العنی. فالعرب 
المُستعربة تحدّرت من صلب ثلاثة من أبنائه: قيدار ونابت وثبيت» 
والأخير ربا ل إلى الاسم القدبم (للنبط). كل هؤلاء العشرة أو 
الإثني عشر ذكراً؛ سوف تكون لهم هجراتهم الجماعية أيضاًء في 
كل مرة يزول فيها نفوذ أحدهم بعد سلسلة من الصراعات حول 
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(الكعبة). وتسهبٌ الروايات التاريخية في وصف تعلّقهم بمكة 
وبحثهم عن سبيل للعودة.إليها. إن بعض المنفيين عن مكة من الذين 
حرم عليهم الاقتراب منها بعد طردهم» كان يحمل أحجاراً من 
حجارة مكة» معه ينصبها في أي مکان في الفضاء الصحراؤي» 
ويدور حولها طائفً؛ شوقاً وصبابة بالكعبة» وقد سئي مثل هذا 
الحجر ب (الدوار) وقد ورد ذكره كثيرا في الشعز الجاهلي» وذلك 
قول الشاعر: 
فعنُلنايِربٌ كأنَ نعاجة 
عذارى دوار في لاء مُذيلٍ 
يُوصِفٌ حجر مكة ب (الدوار).لأنه كان ينصب لیطاف حوله تشبهاً 
بأهل مكة الذين يطوفون حول الكعبة. ولعل وصف (عذارى) 
المراد به تشبيه الظياء بنساء جمیلات؛ يشير إلى عذراوات منكة أثناء 
طوافهن في الكعبة. بالمعنى الرمزي. الذي يوظفه الخطاب 
الأسطوري - هنا فان العودة إلى المكان القدس با هو مركز 
المدينة» بل مركز العالم و«سة الأرض» بتعبير السعودي(؟ يمكن 
تحقيقها عبر إنشاء منظومة من الرموز العادلة أو البديلة: فإذا كانت 
العودة مستحيلة» فان نصب الحجر الكي والطواف حوله في العراء 
يشكل حلاً رمزياً تتحقق العودة من خلاله» لأن المقدّس یحل في 
الأشياء والوجودات» یتشظی وینتشر فاحجر هو موذج. الکعبت 
والكعبة هي نموذج البيت السماوي. 
ل [إرم] التي نیحث عنهاء وفي نطاق هذه الفكرة؛ تدل على 
معناها الحقيقي: لان [إرم] تعني الحجر(''©. وهذا ما سنراه. 
* * ¥ 


ليبس ثمة کلمت سواء أكانت اسم مكان أو اسم قبيلة أو اسم 
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شيءء تطابق كلمة [إرم] مثل رديفتها كلمة (أرام) التوراتية. 
ولذلك سوف نستخدم الضیط القرآني لكلمة (آرام) هذه للدلالة 
على [إرم] وهذا هو جوهر اقتراح د. كمال الصلييي. لدینا أكثر من 
[إرم] إذا ما استخدمنا الضبط القرآني للکلمة: هناك [إرم] النهرين 
التي تفترض التوراة وجودها في حاران أو بالقرب منها(؟» وفدان 
ارام [إرم] التي طلب إسحق من ابنه يعقوب أن يذهب إليها لیتزوج 
من ابنة خاله: (لا تأخذ امرأة من بدات كنعان. كُمْ فامض إلى دان 
آرام» إلى بيت بتوثيل أبي آمك» وتزويج: بامرأة من هناك" 
وفدان آرام هذه» التي يتطلع إليها إسلحق بلهفة وشغف ويرى فيها 
ماضيه البعيدء هي موطن آخوال ابنه یعقوب؛ ولذلك سوف 
«يهاجر) یعقوب صویها ويقوم» على غرار ما فعل الر کیدر في دومة 
البندل(۳۳ في الأسطورة العربية» بزيارة أخواله من بني کلب. لقد 
أرسل إسححق ابنه یمقوب (إلى فدان آرام» إلى لابان بن بتوئیل 
الارامي أخي رفقة أم یعقوب وعیسی. هناك مشهد رائع في 
التوراة يعطي لزیارة یعقوب هذه بُعدا جديداء فالامر لا یتعلق 
بالزواج من ابنة خاله لابان وحسب. وتا بطقس ديني أيضاً يعيد 
تذ کیرنا بلمنفيين والهاجرین الذين يَنصبونَ أحجاراً من حجارة مكة 
في الطریق ویعاملونها على أنها (الكعبة) كما رأينا فیما سلف؛ إذ 
شاهد يعقوب أثناء سقره حجراً فقال: 

(إنْ كان الله معي وحفظني في هذا الطريق الذي أنا سالكه ورزقني 

خبزاً أكله وثوباً ألبسه ورجعت سالا إلى بيت أبي؛ يكون الربٌ لي 

إلهاء وهذا الحجر الذي جعلته تُصباً يكون یتاً للرب)0*©. 
لا يتعلق الأمر هناء كما يبدو للوهلة الأولى من قراءة النص؛ 
بتقديس الأحجار أو عبادتهاء مع أن هذا أمر شائع ومشهودٌ في 
الديانات السامية؛ بل وبوجه التحديد؛ بالممارسة نفسها التي عرفتها 
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العرب العاربة؛ أي الصباية بالمكان (المقدس). إن الحجر في سائر 
الديانات والثقافات القديمة هو تحديد رمزي للحضور الإلهي في 
حياة الجماعات البشرية» ولذلك سیری إليه على أنه «موذج» مُصعْر 
آلاف الرات عن «النموذج» الأرضي؛ الذي هو بدوره نموذج عن 
نموذج أصل (سماوي). 


إن التنوع والغنى المدهش في اسم وإزم] الذي قلما تبه لقيمته 
الباحثون» يضاعف من حيرتنا بالفعل» إِذْ لدينا فضلاً عن آرام 
النهرين وفدان آرام مجموعة من الدويلات الارامية (الإرمية) التي 
حملت الاسم نفسه ومنها: آرام [ادع] صوية» ثم آرام [إرم] معكة 
وكذلك آرام [ارم] بيت رحوب. ومع ذلك فان آرام النهرين تظهر 

في التوراة بوصفها مدينة ناحور وهو جد إبراهيم المباشر؛ بينما يثير 
اسم (آرام) اشتباهنا بکونه أحد جدود إبراهيم؛ هذا إذا أحذنا بنظر 
الاعتبار ما يقوله الخطاب التوراتي من أن إبراهيم كان آرامياً. إن 
الإخباريين القدماء (وفي تاريخ حمزة الأصفهاني نموذج آخر عن 
هذا الافتراض) يتحدثون عن العرب البائدة لا باعتبارهم عشر قبائل 
أو اثنتي عشرة قبيلة وحسبء وإنما ‏ وهذا هو الهم - عن تأرحة 
(يني وجودهم» ب [زرع]. فعاد؛ وثمود؛ وطسم» وجديس» 
والعمالیق» وعبیل» وأمیم» ووباره ورهطء وجاسم. تور كلها 
(بيني إرم). حتی «بادت كلها وبقي منهم بقایا بسيرة وکانوا 
یسمون الارمان» كما یقول الطبري(؟. وعلی غرار ما یفعل 
الطبريء فان حمزة يؤكد أن عاداً لما هلکت قيل لبقایاها [إرم]؛ 
فلما هلکت ثمود قيل لبقایاها [إرم] و[أرمانح. ولذلك فان ارتباط 
عاد با هي من العرب البائدة - باسم [إرم] يدفع بنا إلى الظن بأن 
عاداً ربا غرفت وفي وقت ما من الأوقات بموضع محدد يخصّها 


155 


الفصل الرابع؛ الدينة والقئس 


هو ززرم]؛ وقد أشار بطليموس إلى موقع مدينة في العربية الجنوبية 
باسم (أرماو). ومع ذلك فإتنا سنترك مناقشة هذا الاحتمال إلى 
فصل آخرء ونکزس جهدنا - هنا - على ما هو جوهري في مسألة 
[لُرء]. 
تعني كلمة [إرم] في اللغة العربية: (الصخر)» وسنری» تالا - 
العلاقة الدلالية ین كونها تيت من الحجارة الققيلة وبين كونها 

تعني الصخر» ولعل الآية القرأنية التي تشير إلى الرابطة الوثيقة بين 
و العماد» وثمود إالذين جابوا الصخر بالواد» وهي علاقة 
وثيقة للغاية؛ إنما تشير صراحة إلى هذا الاحتمال. بيد أن الصلة 
القائمة بين عبادة الصخور أو تقديسها كمشترك بين الديانات 
والمعتقدات السامية القديمة» ووجود مدينة من (الحجارة) وسط 
الصحراء؛ قابلة لان د تدقع في العمق پوصفها صلة ذات طابع ديني» 
سان وا وا 00 مكان م 0 تساه ذات يوم 7 
الأديان السامية كما في ديانة اليونان القديمة» اقترنت عبادة الإله 
وهرمس6 1167065 بتقديس الحجارة والصخون التي تدعی (هيرما) 
أي (إرما) وربا [إرم] وهي مشتقة من كلمة همعط اليونانية التي 
تعني (الصخر). 
يعطي الأزر ی تفسیراً مثیرا ا ات نشوء الوئتية في الجزيرة 
العربية؛ E‏ حنيفيّة ة إبراهيم إلى عبادة صنام» فالشوق إلى الکعبة 
والصبابة بها والتعلّق بذكرياتها؛ هي من الدوافع الأكثر قوة في 
نشوء الوثنية» إذ يُنقل عن ابن إسحق قوله: 

فتفسحوا و في البلاد ار فيزعمون أن 0 عبادة 


۱ 


إرم ذات للحماد 


الحجارة في بني إسماعيل أنه كان لا يضعن ضاعن منهم إلا احتمل 
معه من حجارة الحرم تعظيماً للحرم وصيابة بمكة وبالکعب, حيث ما 
حلوا وضعوه فطافوا به كالطواف بالكعبة حتى سلخ ذلك بهم إلى أن 
كانوا يعبدون ما استحسنوه من الحجارة وأعجبهم من حجارة الحرم 
خحاصف). 


من الواضح أن الحضور الرمزي للمقدس ينقلب مع الوقت إلى 
نتائج معاكسة. ومع ذلك فإن مثل هذا ا يبدو مُتسرعا 
لأن آليات تحول الحضور الرمزي إلى نقيضه تبدو أكثر تعقيداً. 
وبرغم وجاهة التفسير الذي قدمه الأزرقي» وابن الكلبي (الأصنام) 
أيضاً؛ فان إغفال هذا الجانب من المسألة : قد يعيق التوصل إلى فهم 
أفضل؛ ولذا لا بد من وضع هذا الانقلاب امثير والدرامائيكي من من 
(اللقدس) إلى (المدنس) في نسق فكري» تأويلي مختلف؛ لأننا 
سرعان ما سنواجه المعضلة نفسها مرة أخرى على نحو مقلوب: أي 
من (الدنس) إلى المقدس؛ كما هو الحال مع أسطورة (أساف 
ونائلة)"“ وهما بحسب ما يزعم كانا زانيين فجرا في الكعبة 
فمسخهما الله حجرين دنسين» بيد أن العرب ظلوا يقدسوتهما 
زمناً طویلا؟ من بين آلیات الانقلاب» والتحول غير المتوقع هذى 
هناك نمط مجهول من الحلولية: إذ يفضي حلول الرمز محل 
(المقدس) إلى انزیاح هذا الأخير وتقوقعه في حيز محدود تكثيفاً 
لحضوره وتعبيراً عنه» وفي طور تال» يفضي ذلك إلى تلاشي 
ا المقدس) وحلول وسلطة الرمز القدس» محله؛ من ذلك مثلاً 
تعلق البشر على اختلاف مذاهبهم وعقائدهم برموز مقدسةء 
کقطم القماش والتراب والعطور المأخوذة من أضرحة ومقامات 
الأولياء والقديسين والأئمة» ثم مع الوقت تنقلب هذه الرموز إلى 
«سلطة؛ موازية لسلطة المقدس نقسه ومكافة له. مثال (أساف 
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ونائلة) القديم يعطي الذلیل على أن قوة القدس يمكن؛ وفي مرحلة 
ما من تشظيها؛ أن تحول شيكاً «دنساه إلى نقیضه ولكنه مجرد 
مثال عن وجه واحد من وجوه الانقلاب التعددة<؟. 
إن عبارة «ضاقت بهم مكة: التي غالباً ما يستخدمها الاخباریون؛ 
تنطوي على معنى مُضمر. فالهجرة أو الطرد (النفي من مكة) والتي 
كانت حدث باستمرار» من محيط الحرم وجواره. للجماعات 
البشرية اإلفعلفة بفعل التزاعات الدائمة, اه كة صوب الاستيلاء 
على (السلظة) من هذا ا أو ذاك» تجلب معها دوافع جديدة 
لمواصلة الهجرة دون توا قف .بحفاً عن «المدينة)» التي ستغدو عجائبية 
كلما استمر الانقطاع عنها وغدا الوصول إليها مستحيلا؛ والإنسان 
المنفي عشم - غريزياً - مدينته ويرفع من مكانتها ما دام بعيداً عنها؛ 
ولكن في عالم رمليع» صحراوي إلا عضوي) فإن أرقى شكل لهذا 
التعظيم لا بد أن يتجلى في الصخورء وهذه ستأحذ» مع الوقت 
بالطبع» صورتها الرمزية ا كريمة ومعادن مشعت مضيئة, 
ليس من غير معنى أن الصلة التي تخيلها كل من الأزرقي وابن 
الكلبي» بين الهجرة «التقي إلى الصحرا اع) .وعينادة الأصنام؛ وفي 
شکلها اجنيني: تقديس الصخور» أي الإرم»صلة حقيقية ولیست 
مخيالء لأننا لاحظنا من مثال يعقوب (في التوراق) كيف أن العثور 
على صخرة في الطريق إلى موطن أخواله» قد انطوى على رغبة في 
يناع بيت ا فهر في هذه الحالة یکزر تقلیدل مارسة طقوسية 
عرفتها أيضاً جماعات بشرية مهاجرة أو منفية عن مكة. ولا كنا 
رأينا العلاقة .بين بناء بيت الرب وبين ظهور وانبغاق الدينة كمركز 
للعالم» سوة للأرض (وفي حالة القبائل العربية بية ليست هذه المدينة 
سوى مكة؛ أو قادس القدية) فان يعقوب لا کن أن يكون قد 
عرف مكاناً آخر له مثل هذه المكانة في أي من البقاع الفترضة غير 
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قادس هذه؛ التي تتضمن کل عناصر كلمة (قدس) الراهنة. وبرأينا 
فان (القدس) العربية الحالية استمدت اسمها من (قادس) القدية فى 
الجزيرة العربية: أي مكةء إذا ما تذ کرنا أن (براهیم هو الج الباشر 
لیعقوب. 

لزید من التوضیحات بشأن علاقة الا بالکان القدس» يشير 
انتباهنا أن العرب القدماء أولوا اهتماماً خاصاً 0 الحصول على 
الماء البارك القدسيء بمشورة الإله المباشرة. لقد عرف العربيه 
القدماء «القداح» وهي سبع سهام كانوا يستقسمون بها في الزواج 
والنذور ومنها قدح کتب عليه (الیاه)» فإذا أرادوا أن يحفروا بعراً 
ضربوا القداح. لا شك أن وجود مثل هذا القدح یکثف العتی 
الحقيقي للرابطة الدلالية بين القدس والاء فالقرعة حول البثر لا يد 
أن تجري في حضرة القدس. أما القدح الاخر فهو «مُلصّق) وكات 
يستخدم للاستقسام على ضع أفراد أو جماعات لقبائل أخرى 
كحلفاء أو موالي أو رفضهم والحكم عليهم کطارئین على الحرم 
المكي. هناك ثلاث كلمات لها أهمية شديدة في هذا النطاق هي : 
(منكم) ورمن غيركم) و(ثلصق). تعني الأولى أن من تقع عليه 
القرعة سوف يكون جزعاً من القبيلة يينما تعني كلمة (من غي ركم) 
أنه يمكن أن پتبل کحلیف لكن كلمة (ملصق) تعني النفي عن 
الکان القدس پصورة غير مباشرة. برآیر ابن منظور (اللسان: مادة 
لصق) أن المُلصّق هو الدعن أي عملياً - الفرد الذي يعي صلة 
من توع ما بقل من بل لعرب ايكون یفضلها جرع من الكات 
القدس (العالم العضوي) با يعنيه ذلك من انتماء وعودة إلى 
الدينة. . وفي حديث حاطب. الذي یستخدمه ابن منظور بذ کاء: 
(إني كنت امرءاً مُلصقاً بقریش)(. فان القصود بالرجل 
المُلصّق «مَنْ بقیم في الحي من العرب ولیس بینه وبینهم نسب» 
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وذلكڭ يشير صراحة إلى أنه ”7 تجريده من الرابطة الدموية بالقبيلة؛ 
وبذا فهو (منفي) وان ظل ودا في المكان وفي حماية القبيلة. 
وعلى الأرجح فان نظام الإلصاق هذا الذي ابتکرته العرب كحلٍ 
لعضلة المنفيين عن محيط مكة والطارئین عليها والمهاجرين صوبها 
تقرّباً وتبركاً بقدسيتها؛ كان حلاً مثالياً لأنه يستخدم المشاركة 
الإلهية في القرار على نحو رمزي شديد الفعالية. إن الإنفصال عن 
الجماعة في حدوده الزقوية مل غمطاً مألوفاً من أنماط التوتر الذي 
يؤدي غالبا إلى الهجرة عن المكان. ولكن لما كانت القرعة على 
صلة الفرد بالجماعة البشرية تنم في إطار المكان المقدس وتحت 
إشراف الجماعة؛ التي سوف تنتظر تقرير مصير الفرد من الآلهة 
مباث شرة؛ وترى فيه أمرا لزم فان من البدهي أن يشكل ذلك ك دافعاً 
جديداً من دوافع التزاع على حق البقاء في المكان لقاء التخلي عن 
حق الانتساب إلى الجماعة؛ وهذا حل مثالي تلعب فيه الثقافة لا 
الطبيعة» دوراً حاسماً وكلياً بانجاه تكريس حق الفرد في الاحتفاظ 
بامتياز العلاقة الروحية مع الکان برغم افتقاد الرابطة الدموية 
بالقبيلة المُستجار بها. إذا كانت الطبيعة تدفع باتجاه الطرد والنفي» 
وإذا كان الفرد يفتقر إلى رابطة الد فان الثقافة على العكس من 
ذلك» تدفع صوب منح الفرد حق تأسيس علاقة مكوث داخل 
الکان القدس؛ وفي الآن ذاته إقصاء وجوده وحضوره کنعالية 
اجتماعية؛ وهذا ما تتضكنه الکلمات في القداح: (منکم) و(من 
غی رکم) و(مُلصّق). 

المشاركة |ذن» في للکان» مع قبول ميدأ عدم الانتساب إلى 
الجماعة بعمق؛ تعيد من الناحية الرمزيةء إنتاج الوضعية القديمة 
للإنسان بعد نفيه من النته فهو مطالب فى الارض بتكريس 
وجوده الدنيوي برمته لأجل تأكيد انتسابه ۳1 الجماعة التي 


۱۹۹ 


ارم ذات العماد 


تسیطر على الکان» فارضة عليه ميدأ الانتساب إليها کمقایل 
معنوي ومادي للفوز بحق الشا ركة وتقاسم البر کة. الفرد بعد 
طرده؛ مجرد - عملیاً - من کل.حق سوى حق إعادة تعریف نفسه 
كجزء من الجماعة الأولى» والمكان الأول. ومن أجل هذا الهدف 
فإنه لن يكفٌ عن تحويل كل حجر إلى محدّد رمزي للحضور 
الإلهي حتى ولو كان ذلك أثناء رحلة إلى أخواله» ليعيد بناء بيت 
الرب أو ينشى ء مدينة جديدة على أنقاض آحری» مطمورة تحت 
الرمال» ولذا لن, یتوقف کل (مُلصّق) عن إظهار ولائه الکامل 
للقدسي» مُضحياً بشرف کل رابطة دموية. 


*« ب« «* 


بماذا يكن تفسير أسطورة (إرم] «إذات العماد» الموجودة وسط 
الصحراء؟ والبنية من أعمدة رخامية وصخور أو من أحجار كرية 
ومعادن ثمينة؟ فكرة کون الدينة كلها من الاحجار النارية 
كالياقوت والزبرجد والولژه .ومن معادن تارية كالذهب والفضة» 
تنطوي على تأكيد صریح للطقوسية الرمزية التي قَرنَت - دوماً - 
کل مدينة أرضية بعالم سماوي مفارق ق وفتسام» ویأجسام مضيئة 
مقابلة وغوذجية کالشمس والقمر والکواکب السیّارة والنجوم. لا 

ريب أن «اتررات التي رأت إلى (آورشليم) كمدينة مضاءق 
متلالعة؟ قا رأ ت إليها على النحو ذاته الذي رأت فيه کل الثقافات 
القدیت ان إلى المدنء ومنها ثقافة العرب القدماء (العرب 
البائدة) وهم آقرب تکوین بشري إلى بني إسرائيل؛ زمنياً ومكانياً؛ 
وعندما نظرت (التوراة) إلى (أورشليم) فإنها لا بد نظرت إليها في 
النسق الثقافي نفسه لتصوّر هذه الثقافات عن المدينة» فهي من 
الذهب والأحجار الكرية لا من مجرد صخور وأحجار. وعندما 


۳۷۰ 


الفصل الرابع: للديدة وللمتٌس 


دشن سور (أورشليم) طلب اللاویون من الجميع أن يحضروا للغناء 
والفرح والضرب بالصنوج والعیدان والکثارات"؟. ولکن ثمة 
صورة مسيحية موازية: 

استبنى أبواب آورشلیم من الیاقوت والرُمرد 

وجمیع أسوارك من الحجر الکرم 

وى رام ارايو من اقب 

وتحصيناتها من الذهب الخالص 

ستفرش شوارع أورشليم بالياقوت الأحمر 

وحجر اوفیں". 

فيما قبل ذلك وبوقت طويل» نظرَ السومريون الأوائل إلى مدنهم 
على آنها «مدن آلهة». إن سائر اساطیر بناء الدن في ثقافة سوس 
تسب إلى الالهت ومباشرة» کل مديئة عظيمة تبنی؛ ولذلك فان 
الخطاب الأسطوري يُعطي ما هو مطلوب منه لفهم المغزى المُحدّد 
لارسالاته الرمزية؛ لأن نسب بناء الدن إلى آلهة السماء یعنی أن 
قوة خخفية» كانت على الدوام هي التي تتحکم في إنشاء النموذج 
الأرضي للمدينة السماوية. لقد ثسبت «المدن الاولی» في سومر إلى 
الالهة وسميت حمس منها ب «المدن القدسة» حيث جرت فيها 
عبادة آلهة البانثيون القديم. الإله يضع بنفسه. الشعائر وطقوس 
العبادة كما هو الحال مع آدم عندما علمه الله عن طريق جبريل 
الطواف حول الكعبة ذاتها التي كانت تؤديها الملائكة حين تطرف 
حول البيت» وفى هذه الحالة كان على آدم أن يواصل طوافاً قدياً 
جرى في الأرض قبل آلفي عام من خلقه حين طافت اللائكة 
حول الكعبة"". رما كان العتقد القديم بشأن «المدينة القدسته 
ساسا يننلا من جملة اساسات في نظام الخطاب الأسطوري» 


۱۳ 


إرم ذات العماد 


بحيث أمكن فى النهاية تمثلها على أنها مدن أنشكت وتأسست 
على ید مخلوقات وکائنات خارق القوق جانٌ وشياطين أو 
ملامکته كما هو ال مع تصور العرب» لللرم] ردي 
ورالاسكندرية). وعندما یقول الشاعر الجاهلي إن (تدمر) نیت بأمر 
من الاله الذي سخر الجن لسلیمان. فانه إنما يعيدٌ صياغة الفکرة 
السومرية عن الدينة التي بناها الإله في نيبورء حیث ارتفعت کجبل 
شامخ في السماء. إنها (لصخرة القدست التي ترتفع لملاقاة 
القدسئ. ليست (تدس) التي عرفها الا کدیون عنسله۲" واعتبرها 
علماء الاثار نموذجاً تس البدو (وحتی الیوم فان سکانها من 
أنصاف البدو) وحدها مَنْ تنسب إلى سلیمان إذ هناك قصر شهير 
عرفه العرب باسم 7 وهو حصن الشخصية الأسطورية 
السموأل بن عادیاء(*۲) اليهودي» یسب أيضاً لسلیمان. قال 
الشاعر: 
ولا عسادیسا لم ينع الوث ماله 
مورد بتیماء اليهودي بلق 
بناهسليمان بن داود حقبة 
له ازج عالٍ وطليّ موئق 
يوازي کبیدات السماء ودونه 
بلاط ودارات وكلس وخىدق 
مثل هذه (المدينة) التي «توازي كبيدات السماءء» أي ر للاقاة 
القدسيء تمكن الإنسان من أن يكون قريباً من السمای تماماً كما لو 
آن الانسان برتقي صخور الجبل أو يحلقٌ فوق ظهر طائر. المدينة في 
المعتقدات العربية القديمة ليست مجرد (منشأة معمارية) كما قد 
يُخيل لنا؛ بل هي «مقولة تاریخیة). إن کل معر فة بهده المقولة 


۱۷۲ 


الفصل الرایع: الدينة والقدس 


وكل مسعى لتفهّم وظائفهاء لا بد أن ينطلق» وقبل كل شيء من 
حقيقة مفادها أن إنشاء المدينة ارتبط بعلاقة عضوية مع المقدّس» 
وهذا يتضح عند تحليل أسطورة [إرم] من هذا المنظور» كما يتضح 
عند تحليل ظروف نشأة (مكة) التي اختارها الله بنفسه؛ واستطرادا 
الدن الأخرى من (نيبور) السومرية وصولاً إلى (تدس 
و(الإسكندرية). في ثقافة سوس كانت المدينة وأراضيها بجميع 
سكانهاء مل «إله الدينةم إذ كان الحاكم أو الملك أو الکاهن؛ 
والذي يجسد جلجامش نوذجه الأول» هو «وكيل الإله». هذه 
الفكرة السومرية الجذور عن مكانة الحاكم» تستکمل في نسقها 
العرفي العربي» وعبر النص القرآني في صورة الإنسان بوصفه خليفة 
الله في الأرض طإنّي جاعل في الار ض خلیفت)(*۲. لقد خلقت 
الآلهة الإنسان لكي يخدمها ويتعبد إليها؛ ولذلك رأى السومريون 
إلى أنفسهم لا كمواطنين أحرار وإنما كذلك كخدم للآلهة» ولعل 
أسطورة فصل (إنليل) للسماء عن الأرض» حيث قام بعدها 
بتضميد جراح الأرض من نقطة الاتصال المقطوعة مع الما 
والتي كانت بالطبع في (نیبوں) امقدسة تعرض الأساس القديم 
على أكمل وجه» لما سيُعرف - تالا - مع النص الكريم (القرآن) عن 
فصل السماوات والأرض» فالله هو فاطر السماوات و کانتا 
د . إن اسم معبد (نيبور) المقدسة التي وجدت باعتبارها سرّة 
الأرض هو تاجدیت1 ععنی (رباط) الأرض والسمای أي الشكة 
المقطوعة والضگدة - وهذه سنجدها في اسم مدينة الرباط الحالية 
عاصمة المغرب ‏ التي لن تشد عن القاعدة فترى في نفسها سر 
العالم» شأنها شأن المدن الأخرىء فكما أن (مكة) هي سُرة 0 ص 
برأي الأزرة قي؛ فان العراق هو سر تة الأر ض برأي المسعو دي . ما 
من مدينة في ثقافات العالم القديم إل واعتبرت نفسها آنها هي 


۱۷۳ 


إرم ذات العماد 


مركز العالم» نقطة اتصاله الأزلي بالسمای بيد أن ذلك كما 
سنری - يتوقف على قدرة هذا الادعاء على الاستمرار بتحول 
المعتقد إلى حقيقة من خلال إنشاء المعبد. هذه هي الميزة الجوهرية 
فى معمارية المدينة؛ ويبدو أنها تطورت بصورة مستقلة» دائمأء عن 
المدينة» ذلك أن وجود معبد يقع على شرفة عالية (تل أو جبل أو 
موضع مرتفع) وهو العنصر الإنشائي الأه» والأكثر جذرية من 
بقية العناصر) قد بلغ شكله النهائي مع ظهور (الزقورة) في بابل 
و(الأهرامات) في مصر. يلاحظ ماك آدمز الذي أجرى سلسلة من 
الأبحاث المُعمقة في سوس أن هناك وحدة عضوية مذهلة بين 
المعبد والمدينة والقصرء عاشت باستمرار في بيئة إيكولوجية واحدة» 
بينما تفتقد المدينة المعاصرة مثل هذه البيئة. هذا النمط من المدن 
كما يلاحظ علماء السومریات» مؤلف من ثلاثة أجزاء (المدينة 
الداخلية) و(الضواحي. والتخوم) و(المدينة الخارجية). يقع مركز 
المدينة عند البوابة الرئيسيةء وعادة ما توجد عدّة بوابات» حيث 
تجري اجتماعات السكان ويؤدي الحاكم وظيفته» فيما الدينة 
الخارجية مکرّسة کفضاء مفتوح للمراعي والبیوت والحقول 
والبساتین. تحتوي الدينة الخارجية هذه على موقع الحرس الذي 
يسمى بالسومرية عھ× وبالا كدية وك. رولا يزال هذا التعبير 
مستخدماً بالصيغة نفسها اليوم) فالكار يعني العمل؛ وثمة استخدام 
مائل للکلمة(*) السومرية. 

فالکارو Karu‏ يعني مركز النشاط التجاري في المدينة حيث يعيش 
ويلعقي التجار الغرباء. لا شك أن البدوي الحالم جدينة ذهبيةء هو 
حالم وقبل کل شيء» بالانتقال إلى مکان یکون قادراً على دمجه 
في بيئة إيكولوجية جديدة مع العبد والعمل» وقد وصلنا عبر لوح 
فخاري من عام ۵۰۰ ۱ق.م» رسم توضيحي لعمارية مدينة (نییور) 


۱۷ 


الطصل الرابع: الداينة وللقدس 


تظهر فيه أهم ملامحها القديمة, فالأسوار حصينة تماماً والبوابات 
عملاقة؛ ثم هناك الأنهار والقنوات والعابد ورالهياكل)"". لقد 
كان» باستسرار وسط كل مدينة سومرية (قطاع مقدس) وهو مكان 
سور ومنفصل عن سواه من الأبنية وتتمركز فيه الآلهة الكبار؛ 
وحوله تتجمع الأحياء والبیوت السكنية. تتميز هذه المدن بالبوابات 
الضخمة والأسوار ذات البروج والمسئنات» وهو نظام مزدوج من 
التحصينات» وعلى هذا النحو كانت المدينة» بامتیان حصنا منيعاً. 
تعزو الأسطورة السومرية بناء الأسواء العملاقة كما هو الحال مع 
مدينة (إرك) إلى جلجامش أي إلى شخص آسطوري» نصف إله 
ف [إرك صنعتها يذ إلهية. أما | - أنا فهو معبد هبط من 
السماء]!. ويقدّم لنا حلم الملك السومري (جوديا) عرضاً دقيقاً 
لحلم الانسان بالمكان النموذجي. لقد رأى ذات يوم حلماً مفزعاً: 
كان هناك رجل ضخم «بحجم السماءة وضخم «بحجم الأرض» 
في مواجهته نصفه العلوي إله» جناحاه کانا مثل جناحي 
والأمدكد» 0 ينما نصفه العلوي ازوبعة)» وإلى يساره 
ريض نی أسد (ثم اي أن آشید معبداً ولكنني لم أفهم مقاصده 
وأشرقت الشمس آمامي في الأفق. كانت هناك اما - من ۱ 
تکون؟ - كانت تمسك بقلم من معدن برّاق. ونقشت 9 
نمجمة السماوات التلطفة - .... - وکان هناك 73 ذراعاه 
مطويان» ماسکاً بيده لوحاً من اللازورد وقد ثبتت مخطط العبد 
الذي سیشید*. هذا ما تقوله الأسطورة عن حلم اللك 
(جوديا)؛ وهو الشيء ذاته الذي تقوله أسطورة أخرى عن حلم 
نابوقيد الذي حكم بعده بزهاء ألفي عام (الدولة البابلية الحديقة)» 
ِذْ عندما -قرر نابونئيد بناء معبد الإله سين (سن) إله القمر في حرّان 
أثناء تعبده في صحراء تيماء العربية» رأى حلماً مفزعا: «في بداية 


Vo 


إرم ذات العماد 


حكمي المقدّر منذ الأزلء جعلتني الآلهة أرى حلماً. كان مردوخ 
السيد العظيم وسن كوكب السماء والأرض المضيء واقفين سوية. 
قال لى مردوخ : نابوتئيد ملك بابل. إجلبٌ لي كل يعرباتك وشيّد 
م 


الهوامش: 


(ه) من نص الأسطورة. 

زا) تكرين: ۹/۲۱ - ۳۰. 

(۲) القرآن الكري» سورة البقرة» الآية ۱۲۷. 

() سفر الأخبار الثاني: ج هع ص 0۱۰ ۰۱۱/۱۹ 

ره) القرآن الکرم سورة إبراهيم» الاية ۰۳۷ 

8 الأزرقي» أخبار مکةء ج ۱ ص ۵, 

(0) المصدر نفسه. 

وم أخبار مکت ج 1ء ص 5ه. 

(۸) الأزرقي عن ابن عباس وغيره» أخبار مكة, (اللسان). 
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(۱۰) التيجان. 

)1١(‏ القرآن الکرم. 

(۱۲) انظر الفصل الثالث؛ ومعجم البلدان. 

(۱۳) انظر معلقة زهير بن أبي سلمی: 
والبيت: 
فشخلكمغلماداشأم كلهم 

)015 القرآن الكريم؛ سورة البقرقه الآية 14. 

)١5(‏ حش الوقود: لاتقاد النار وهو أجود من الحطب. انظر معلقة طرفة بن العيد: (شرح 
القصائد السیع الطوال الجاهليات: لأبي بكر محمد بن القاسم الأنباري - دار 
المعارف - مصر ۱۹۸۰ محقيق عبد السلام محمد هارون). 


۱۷۹ 


النصل الرابع: للدينة والمقدس 


(15) (صموئیل الثاني: .)1١/171‏ 

(۱۷) ابن هشامء السيرة. 

(۱۸) الأزرتي» أخبار مكة» زمزم. 

)١5(‏ المصدر نفسه. 

(۲۰) المصدر نفسه. 

(۲۱) تکرین: ۱۷/۲۱ - ۳. 

.۳۰ - ٩/۲۱ تکوین:‎ )۲۱۲( 

(۲۳) حول جبال فارانء انظر مثلاً ملاحظات محقق الملل والمحل للشهرستاني: + ۲: 
یقول نصا [فاران كلمة معرّبة] (انظر هوامش ومصادر في خاتمة الکتاب) وهي 
جبال مکة, 

(14) تكوين: ٩/۲۱‏ ۔ ۳۰. 

(۲۰۵) تکرین ۳/۱4 - ۱۸ 

)۲٩(‏ انظر الفصل الأخير. 

(۲۷) آخبار مكة: للأزرقي؛ الصدر نفسه. 

(۲۸) أخبار مک ج ۱ ص ۲۸۳. 

(۲۹) التوراة جاءت من جزيرة العرب» كمال الصليبي» مصر وبنو إسرائيل في عسير 
للدكتور زياد منى. 

(۰ معجم البلدان. 

(۲۱) تكرين: ۳/۱۶ -18. 

(۲۲) التوراة جاءث هن جزيرة العرب» انظر هوامش ومصادر الكتاب في الخاتمة. 

(۳۳) هناك كما قلنا - فيما سلف من الصفحات ‏ ثلائون اسماً لمكة يعنينا منها هنا الاسم 
الأهم (أم رحم) أو (أم رحمن). انظر الفصل السابق» وما قبله من هذا الكتاب. 

(۳4) أخبار مكةء و أخبار الرسل. 

۳۰ الأررقي» أخبار مكةء و أخبار مكة: في قد الدهر وحدیله. للفاكبي المكي» 
ترجمة: عبد اللك بن دهش. 

(۳۰) الأزرقي» آخبار مک والفاكهي» آخبار مكة. 

(۳۷) الأزرقي» أخبار مكةء والفاكهي آخبار مكة. 

(۲۸) أخبار مكة؛ ج ۰۱ ص /ه. 

)۳٩(‏ الأزرقي» الفاكهي أخبار مكةء والطبري. 


1¥ 


ارم ذات العماد 


(4۰) المصدر ثفسه. 

(4۱) القلقشندي» صبح الأعشی: ج ۱ 

(4۲) ابن أبي الفدای ج ۱ ص ۰۱۰5 

(4۳) اللوبري» نهاية الإرب» ج ۰۲ ص ۰۲۹۲ 

)44( العقد الفرید. ج ۲ ص ۰۱۹ 

)5( قبائل العرب» مؤسسة الرسالة» يروت» ۰۱۹۹۶ 

(4) هي ابنة المصّاض بن عمرو الجرهمي. وهو برأينا المقصود في التوراة ب (المؤداد). 
(۷:) في رواية أخرى عند الفاكهي (أخبار مكة) سنرى أنها من العماليق. والطلاق في 
هذه الحالة له مغزاه الرمزي كطلاق مع حقبة العماليق مع صعود جرهم. 

.۵۸ أخبار مک ج ۰۱ ص‎ (f۸) 

(49) الاسلام كديانة زراعية انيئق من العدنانيين» وهذا له دلالة خاصة في سياق نظرة 
عميقة إلى الطاب الأسطوري. 

(.ه) أخبار مكة, الأزرقي» انظر أسطورة الزواج السومرية هذه [الفصل الأسبق]. 

(۵۱) المصدر نفسه. 

(۰۲) سائر الروایات تؤكد ذلك. انظر مثلاً: الفاكهي والأزرقي والطبري. 

۰15 - ۱۲ ص‎ »١ آخبار مكة, الصدر نقسه» ج‎ (of) 

3 المصدر نقسه ج ۱ ص .1٤‏ 

(هه) الأزرقي» أخبارء وسائر المصادر القديمة. وقد عالجنا هذه الأسطورة بإسهاب في 
كتابنا النار والصوان يوسف والبثر في الأسعلورة العربية الاسلامية. 

رده) أخبار» ج »١‏ ص ۸۶ ومن شرف مكة (أنها كانت لقاحاً لا تدين لدين الملوك ولم 
یود آهلها أتاوةء تجح إليها ملوك حمير وكندة ولم - بلوغ الإرب» الالوسي» 
ج اءا ص ۰۲۲ 

(۰۷) تكوين: ۲۱/۱۰ - ۱۱/۱۱: ويقطان ولد المودّاد وشالف. وحضرموت ويارح 
وهدورام وأوزال ودقلة وعوبال وأیمائیل وشيأ) ویکن الزعم هدا أن. «عوبال» هو 
عبيل؛ القبيلة العربية البائدة آما أوزال فهو الاسم القديم للمدينة اليمنية صنعاء كما 
ید کر الهمداني (الإكليل» ج۲» ص .)5١6‏ 

زمه (آخبا ج ۰۱ ص .)۸٤‏ 

4 مروج الذهب؛ ج ۰1 

(0۱۰ لسان العرب > مادة إرم. 

(11) تکوین؛ ۱۷۸/۱۲ تعني حران «الطریق» سمیت بذلك لأنها كانت نقعلة التقاء 
الطرق. 


۱۷۸ 


التصل الرابع: للديئة والقلس سس 


(۲) تکوس ۲۳ /۱۲ - :۹/۲ 

(1) انظر الفصل الثاني» وبرأينا أن لکیس هو تصحیف عن (قيدار) في التوراة. 

. - ۲۸/۲۷ تكوين»‎ )1٤( 

(14) تکوین ۰۱/۱/۲۸ 

(05) الطبري» ج ۰۱ ص ۱44 

(1۷) الأزرقي» آخبار اليمن» ج ۰۱ ص ۰۱۱ 

(1۸) تمنا جقدم تحليل ضاف عن هذه الأسطورة ضمن مساهمة سابقة (الثار 
والصوهان» يوسف والبئر في الأسطورة العربية). 

(19) عبد العرب» أساف واائلةء بعد وقت طويل من أسطورة مسخهما إلى حجرین 

۲ (فانا حرج نکم كان منهم وسطاً. وان خرج «من غی رکمه کان حایفاً ا 
امُلصَنْه كان دعياً نفياً). هلا هو نص ما ورد في القداح بحسب الإخباريين. ميزة 
الأزرقي الأعم في قل الخبر» إضافه الثمينة»: «نفیأه؛ لكلمة دَعيٌ أي مجرد عن 
السب» تعميقاً للمعنى الذي قصدناه «كانت القداح في غاضرة بن بشية بن 
سلول بن كعب ين عمرو الخزاعي» حين وليت خزاعة مكة وكانوا يعطونه ماثة 
درهم وجزوراً ويقولون له: إضرب ثا على فلانه (أخبا ج ۱» ص 151). 

۳6/۸۲/۱۲ نحميا:‎ )/١( 

(۷۲. الرنجیل» ۸/۱۳ - ۱/۱6 

(۷۳) آخبار اليمن» ج ۰۱ ص 44. 

)۷٤(‏ هل ثمة صلة من نوع ما بين اسم (عاد) و(عادیاع؟ 

0 القرآن الکرم سورة البقرق» ۰۲۸ ۰۲٩‏ 

(۷۰) للصدر نفسه. 

(707) مروج الذهب» السعودي, 

ردب للدن القدهة, ص ۰۷۲ 

(۷۹) یدو أن كلمة رمیکل التي عرفها العرب في آشمارهم ترادف كلمة (العظيم) من 
حيث العنی. إن ام القيس يصف الیل بهذا المعنى: 


وقد اغتدي وانطیر في وكباتها 

بمسسجرهٍ قيد الأوابدٍ هيكل 
(۸۰) عظمة بابل. 
(۸۱) الصدر نفسه. 


1⁄۹ 


إرم ذات العماد 


(85) لأن آناطنطظ ترتبط بمعبد سين (سن) إله القمره فان من الحعمل أن أُنيتها الأكدية 
تاثل كلمة (هلال) العربية. وثمة صلة واضحة أخرى بين الصحراء وعبادة القمر, لا 
شك أن انتشار اليهودية؛ تال وان بشكل محدود في (تیمام) يرتكز على أرضية 
المعتقدات للشتركة القدية» وبيت الشماخ الشهير يدلل على ذلك: 


كماخط عبرانيةبيميه 

بتیسء عبر لم قوّض أسطرا 
معلقة زهیر بن أبي سلمی (المعلقات) بقرل مطلعها: 
أفي ام أوفى دسسة لم تكلم 

بحومانسة السدراج فاهنلم 
ديار لهابالرقمتينن كأنها 

راجح رهم فی رار مم 
بهاالعيىٌ والآرام فين جلفسة 

وأطلازها ينسهضن من كل شجدم 

ابضاحات: 


- زمزم: كان حلم عبد الطلب جد الرسول (ص) متلازماً مع حفر زمزم؛ ولنا فان 
معارضة قريش مغزى دينياً با أن البثر مقدسة «جر أبينا إبراهيم وإسماعيل - الأزرقي - 
الفاكهي» ابن هشام». إن إعادة حفرها تعني الانتساب إليها كمكان مقدس أو برتبط 
يمكان مقدس. 
- في أغبار مكة للفاكهي: ١:٠٠٠؛‏ وسواه): عن حارئة بن مضرب عن 
علي (رض) قال: إن إبراهيم استوهب هاجر من ساره فوهبتها له وشرطت عليه أن 
لا يُسرها فالتزع ذلك ثم غارت منهاء فكان ذلك السبب في تحويلها مع ابنها إلى 
مكة. [روى القاكهي بسنده عن الواقدي عن أبي جهم بن حذيفة خبراً في قدوم 
إبراهيم بإسماعيل ‏ عليهما السلام - قال فيه: فعمد إبراهيم على موضع [الخجرع 
فاترل عليه هاجر وإسماعيل. وأمر هاجر أن تتخذ فيه عرشاً]. الإشارة إلى (موضع 
الحجر) تبدو ملتبسة؛ فهل القصود بها مکان بعینه اسمه [الحجر] أم أن للقصود 
(موضع الحجر) الذي يتحول فیما بعد إلى عقيدة أو معتقد ديني له صلة بالحجر 
الأسودء وهذا يعني أن أصل تسمية مواضع في الجزيرة العربية ب (الميجر) في اليمامة 
والحجاز والشام؛ ما هو من بقايا معتقد عربي قديم عن هبوط الحجر الأسود با هو 
تحديد رمزي للإله. وبذا فهر أقدم من [حنيقية] إبراهيم ومن يهودية قوم موسى فيما 
بعد. وبلتالي فان مسألة کون (بن حجر) التي ذكرها الآثاريون كدليل على وجود 


۱۸۰ 


الفصل الرابع: الدينة والقشس 


إله بهذه التسمية لا تعدو كونها راسباً ثقافياً استمر استمرار مجتمعات العرب 
العارية. 

جبال (فاران): كلمة عبرية معوية وهي من أسماء مكة. وقد أثبته أبن منظور بأن 
جذر الكلمة (فرن) ربا كان من صل غير عربي. بینما يقول الشيخ أحمد فهمي 
محمد محقق کتاب الملل والنحل للشهرستاني: ج ۲: ٠١‏ وكذلك الألوسي (بلوغ 
الارب) إن فاران هي جبال مكة وقيل هي جبال المجاز. 

حول جرهم في معجم قبائل العرب: چرهم: بطن من القحطانية» كانت منازلهم 
أولا في الیمن؛ ثم انتقلوا إلى الحجازء فتزلوه» ثم نزلوا بمكة واستوطنوها. وأما 
قدومهم إلى مكة فيعزى إلى سببين: الأول أن يعرب بن قحطان حيتما فاز وقومه 
على عاد وثمود واستولى على بلادهما» وعلى بلاد العمالقة» أرسل إخوته جرهماً 
إلى الحجاز لانتزاع السلطة لأنفسهم من أيدي العماليق. والثاني: أنه حصل تنافس 
شديد بون القحطانيين من حمير وسبأ وجرهمء كما بقع دائماً بين المقيمين في مکان 
واحدء من التنافس في حب الظهور والزعامة وطلب الرزق والسيطرة على الآخرين» 
أدى إلى تكاتف تجطان على أبناء عمومتهم من جرهم ونفيهم. 

(عمر رضا كحالة, معجم قبائل العرب» ۰۱ ۱۸۳ نهاية الارب للقلقشندي 
مخطوط ق ٩۳‏ - ۱ نهایة الارب» للويري ج ۲: ۱۰۵). 

طلاق إسماعيل (الفاكهي» آخبار مكة في قديم الدهر وحدینه. ۰۰ ۱۲۸): روی 
الفاكهي بسنده عن طريق الواقدي: عن أبي جهم بن حليفة. قال: لا بلغ إسماعيل 
تروج امرأة من العماليق ابنة صِدّي. قال فجاء إبراهيم زائراً لإسماعيل؛ وإسماعيل في 
ماشية برعاها ويخرج متنكباً قرسه فيرمي الصيد مع رعيته وكان برعی بأعلى مکته 
السدر وما والاهاء فجاء إبراهيم إلى منزله فقال: السلام عليكم يا أهل البيت. 
فسكتت ولم ترد عليه لا أن تكون ردت عليه في نفسها. ققال: هل من منزل؟ 
قالت: لاها الله إذن. قال: كيف طعامكم ولینکم وماشيتكم؟ قال: فذكرت جهداً. 
فقالت: أما الطعام فلا طعام وأما الشاة فلا تحلب الشاة بعد الشتاء المضير. قال 
الواقدي: المضير السحب. وأما الاء فعلى ما ترى من الغلظ. قال: فأين ربٌ البيت. 
قالت: في حاجة. قال: فإذا جاء فأقرئيه السلام وقولي له: غير عتية بيتك). هذه 
الأسطورة تروي - برأينا - قصة الافتراق التاريخي بين العرب (البائدم و(العرب 
المستعربة) فعبر الطلاق من ابتة العماليقي يتم الطلاق رمزیاً بين إسماعيل والعرب 
الذين کالوا محكومين بشروط البداوة ولن جمکنوا من اجتياز العالم اللأعضوي نحو 
الزراعة» وهلا مغزى سؤال إبراهيم عن (الطعام) وفي رواية الأزرقي (عن الحب). 
وقد تكثف هله الواقعة إحساس العرب القدماء بعصر انتهاء (أمبراطورية الفوضی) 
التي أقامها العماليق في الجزيرة العريية وبدء عصر القبائل العربية الحديثة» أي الجيل 
الجديد من القبائل المنحشرة من نسل إسماعيل. 


1۸۱ 


أكثر من [إرم] 


«ثم سخ فإذا برجل على سرير عايه سبعون حلّة منسوجة 
بالذهب روفي يده لوح مكتوب عليه بيتان من الشعرء وإذا 
عند رأسه سيف أشدٌ خضرة من الل مكتوب عليه: هذا 
سیف عاد بن زرم 


1 یعرض الأبشيهي”'2 نضاً آخر على هامش أسطورة 
[إرم] سيضعها من جديد في مسار دقيق0"©: 
«عن عبد الملك بن تمیر» عن رجل من أهل اليمنء قال: أقبل سيل 
اليمن في خلاف أبي بكر الصديق (رض) فكشف عن باب مه 
فظنناةٌ كتزأء فكتبنا إلى أبي بكر (رض) فكتب إلينا: لا تح رکوہ حتی 
يقدمَ إليكم كتابي. ثم فیح فإذا برجل على مه ع 
منسوجة بالذهب وفي يده اليمنى لوح مكتوب عليه هذان البيتان: 
اذا خان الأميزوكاتباة 
وقاضي الأرض داهن في القضاء 
فسوی( سم ول لم ريل 
لقاضي الأرض من قاضي السماء 
وإذا عند رأسه سیف أشدّ خضرة من البقلة مکتوب علیه: هذا سیف 
عاد بن إرمة. 
يتوجب عند قراءة هذا النوع من المَؤويات» عدم الإذعان لا يقوله 


AY 


إرم ذات العماد 


عادة ‏ الرخون القدامی» وكثرة من المعاصرين» الذين ينظرون 
إليها على أنها من «تخاریف» اليمنيين (الحميريين): فهم نشروا غطأ 
من الأساطير والحكايات الخرافية بهدف «أن يرفعوا من 
ماضیهم». هذا الادعای من جانب المؤرخين» يلزمه 0 من 
الاحتراس والحذرء لأن نشر أساطير کهنه قد لا یتصل بسلوك 
أشخاص يشعرون بالنشوة والزهو حين بُزوى الماضي الاص 
بقبائلهم؛ وعلى الأرجح فان ذيوع وانتشار مثل هذه الأساطير ل 
بدرجة أولى ومباشرق علاقة بنظرة العرب إلى حضارة جنوب 
الجزيرة العربية؛ وبدرجة أقل بالتراث الثقافي للعرب البائدة. إذا 
جكدنا الأسطورة ما يَعْلَقُ بها من تدحلات مكشوفة للرواة» کتابة 
قصائد ركيكة (مثلام» ثم الزعم أنها جزء من المخطاب الأسطلوري 
فان ما یتبقی هو الجوهر. يلاحظ ابن خلدون"۳) وهو يقرأ آسطورة 
للرم]: 


«إن هذه الدينة لم يُسمع لها خبر من يومعلٍ من بقاع الأرض 
وصحاری عدن؟ التي زعموا أنها یت فیها في وسط الیمن» وما زال 
عمرانه مُتعاقياً» والأدلاء تة تقص طرقه من كل وجه ولم يُتقل عن هذه 
المدينة عي ولا ذکرها أحد الاخبارین, ولا من الم ولو قالوا إنها 
درست فیما درس من الآثار لكان آشبه. إلا أن ظاهر کلامیم أنها 
موجودة يقول على آنها دمشق بتاع على آن قوم عاد 
ملكوها. وقد ينتهي الهذيان پعضهم إلى أنها غاثبت وإنما ید عليها 
أهل السحر یاه 


یکر ابن خلدون - هنا - موقفاً شاسعاً ومألوفاً اتخذه معظم 
الإخباريين والفسرین» وان يكن منهج ابن خلدون يعيد ‏ عملياً - 
صياغة هذا الوقف بشكل أفضل» غير أنه لا يختلف كثيراً عن 

الواتف الأخرى, الا في نقطة واحدة هي إشارته الثمينة 9 


۱۸ 


النصل الخامس: أكثر من ارم 


احتمال أن تكون سيطرة «عاده على دمشقء التي «امتلكوهاة 
وحكموها في وقت ما من الأوقات هي السبب الحقيقي للربط ین 
[إرم] ودمشق. هذه الإشارة سوف تكون مادة الفصل التالي 60 
بينما سن ركز - هنا على ما هو عام في المسألة. إن العلاقة بين 

زرم ورعاده على المستوى اللغوي» وكما وردت في النص 
القرآني هي علاقة حقيقية وأبعد ما تكون عن إطار كونها مشكلة 
لغوية. لقد اعتقد ابن خلدون إن ما خعل بعض المفسرين الذين 
حلّلوا (سورة الفجر) تحليلاً دينياً ولغوياًء على الربط بين [إرم] وبين 
«عاد» إنما هو «ضياعة الاعراب»(۳ ففي لفظة «إذات العماد» 
رأى هؤلاء أنها صفة ل [إرم] ثم حملوا «العماد على الأساطين» أي 
تصوّروا الأعمدة على أنها تعني بناء معمارياً اسمه «إذات 
العمادي»ء وهلا ما تسییت به قراءة ابن الزيير» الذي أجاز قراءة 
رم ذات العماد باعتبارها صفة «عادة. 

حصرٌ المشكلة في نطاقها اللغوي يكشف عن بعض العيوب غير 
المتوقعة في مة منهج ابن حلدون السوسيولوجي» ولكنه في المقابل يلي 
علينا ار" بأن قراءة ابن الزییر قد تسببت» في النهاية» في 
نشوب (أزمة) حقيقية, على مستوى قراءة الأسطورة في 7 
المنهج اللغوي» بين المفسرين والإخباريين» بل وكذلك في حدوث 
بلبلة لا حدود لها بين المسلمين» د صار بوسع السلم أن يقرأ الآية 
على هذا النحو: إألم تر كيف فعل ريك ثم: بعاد إرم ذات 
العماد6»» بينما يكن لمسلم آخر أن يجادل في القراءة ويقرأ السورة 
على نحو مختلف: «ألم تر كيف فعل ربك بعاد. رم ذات 
العماد». في القراءة الأولى (لابن الزيس) تكون [رم] صفة لعاد؛ 
بینما في القراءة الثانية تكون إضافة. یترئب على ذلك أن [إرم] إذا 
ما آعثبرت صفة فإنها في هذه الحالة تكون اسماً لمدينة أو قبيلة أو 


۱۸۵ 
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أمة ده تنسب إلى عاده. إن الز خباري الوحيد الذي يقول بكون 
وان ا هو ابن عباس» وهذا الأمر تؤكده النقوش التي عثر علیها 
المنقبون في خرائب ثمودء وستری دلالة ذلك فیما بعد فالفرق 
الجوهري بين كونها (أمة) وبين كونها (مدينة) هو فرق جوهري 
أحدثته قراءة لغوية للسورة القرآنية. وهذا ما يدعونا إلى إبداء أقصى 
اهتمام مکن بقراءة ابن الزییر الحاسمة واجذرية. يضرب ابن 
ارد مالا ملي ما يسميه بالضحکات فیما یتصل بالأسطورة 
دومن الأخبار المستحيلة [...] ما ذكره البكري“ في بناء المدينة 
المسماة ذات الأبواب تحيط بأكثر من ثلاثين مرحلة وتشتمل على 
عشرة آلاف باب. والدن خلت للتحصن والاعتصام وهذه خرجت 
عن أن يُحاط بهاء فلا یکون فیها حصن ولا معتصم» وکما نقله 
السمودي( أيضاً في حدیثه عن مدينة التحاس وأنها مدينة كل بناگها 
نحاس» بصحراء سلجماسة ظفر بها موسى بن نصير في غزوته إلى 
المغرب» وأنها مغلقة الأبواب وأن الصاعد إليها من أسوارها إذا أشرف 
على الحائط صُعِقَ ورمى بنفسه فلا برجم آخر الدهر» في حديث 
مستحيل» عادة من خرافات القصاصين. وصحراء سلجماسة قد 
نفضها الركاب والأدلأء ولم يقفوا لهذه المدينة على خبر [...] ولقد 
عد أهل النظر في المطاعن في الخبر استحالة مدلول اللفظ وتأويله أن 
يؤول با لا يقبل به العقل)(©. 
ما لم يلاحظه ابن خلدون» وهو يُسلط سيف النقد الجارح على 
البكري والسعودي» أن أسطورة «مدينة النحاس» التي يتحدث 
عنهاء والمعتقد آنها موجودة فى الصحرای حيث يأتيها الانسان 
ليرمي بنفسه من أعلى شرفانها وينزلق في اللأزمن» هي أسطورة 
غير منفصلة (غير مستقلة تماما عن أسطورة [إرم] 1 هي ذاتها 
أسطورة [إرم] ولكن بلغة أكثر تكثيفاً فالنحاس وهو معدن ناري 


۱۸۳۹ 


النصل الخامس؛ أكثر من [ارمآ 


يضاهي في قيمته الرمزية معادن ممائلة كالذهب والفضة وأحجاراً 
ثمينة کالزبرجد والیاقوت واللژل یقوم» عملي مقام کوکب ناري 
مائل (الشمس أو القس. ولأنها تفع في الصحراء تماماً شل [إرم] 
فان مَنْ يدخلها لن يدخل مكاناً أرضياً يستطيع مغادرته والعودة إلى 
قبیلته» بل سيصبح جزءاً 7 الإنسان الباحث عن «مدينة 
النحاس» الصحراوية لكي يُصِعْق ويرمي بنفسه من أعلى شرفاتها 
فلا یمود الا آخر الدهر (الزمن) هو نفسه الانسان العائد إلى مکانه 
الأول» موطنه القديم: الجنة. أما عودته من اللأزمن فهي تکرار لبعد 1 
المأساوي في البحث عن المدينة العجائبية؛ أي النفي من جديد 
وتکرار محاولات العودة ڈ ثم النفي وهكذا إلى ما لا نهاية» وتلك 
هي بالضبط دلالات قول الرسول الكريم (ص): «ألا إن الزمان 
يعود كهيئته الأولى». عودة الزمن إلى نقطة بدئه, هذه» لن تحدث 
إل عبر اكتشاف المدينة العجائبية المضاءة و سط الصحرا اء و لیس 
في أي مكان آخر. 

إذن» تنتقل [el]‏ هذه المرة إلى الغرب (صحراء سلجماسة» وترتبط 
بعصر الفاح المسلم موسى بن نصير» وبذا يتوطد استنتاجنا القائم 
بأن الفتوحات الإسلامية قامت بتنشيط الخیال العربي الاسلامي 
حيال «الدينة الذهبية» با هي ذكرى دفينة (عن المكان الأول في 
السماء) وحسبء آما جذور هذا الخيال ووتاریخه» فإنهما برتدان 
إلى زمن ميثولوجي. أليس منطقياً أن نتساءل عن سر هذه العلاقة 
بين الصحراء والدينة العجائبية؟ لا بد أننا سنخرج من جديد 
بالاستنتاج ذاته» فكل عالم لاعضوي هو موطن أسطورة عن عالم 
عضوي 9 ضائع؛ يبحث عنه الانسان» وتلك واحدة من 
الحقائق التي تُعرب عنها أسطورة [إرم] أو «مدينة اللحاس في 
سلجماسة» المغربية. ومع هذا فان للهمداني زایا عر دا 


AY 


ارم ذلث العماد 


بالتأمل(» فهو یعتقد بأن كلمة [إرم] تعني مدينة لا «أمته وهو 
العنی الذي آثار حفيظة ابن خلدون. یقول الهمداني: «یقال: وما 
بها طورى وما بها إرم وما بها دیاره وهذا يعني حسب الهمداني 
أن زارم] التي هي برأيه كلمة «حميرية) قديمة تدل على المدينة» فيما 
ذل كلمة «طوری» على «الطوره السريائية بمعنى مرتفع (أو 
جبلم( 2. إن سائر الاجتهادات اللغوية بشأن [إرم] تدورء فعلی 
فى فلك تأويل (سورة الفجر) والسور انحايثة لها (الأحقاف. 

المؤمنون) ولذا لا مناص من سلوك هذا السبيل في الحدود الممكنة» 
مع أننا نعتقد أن تحليل هذه السورة ممكن فقط في إطار ربطها ببقية 
السور القرانية. 

برأي الإمام فخر الدين الرازي 2 فان آية «إألم تر كيف فعل ربك 
بعاد رم ذات العماد» تثيد مسائل عدة على الصعيد اللغوي 
والسوسيولوجي. 


أولاً: ند سورة الفجر ثلاث جماعات بشرية (من العرب 
التقدمین وسواهم) هي: عاد» وثمود» و(فرعون على سبيل 
الاجمال» حيث قال تعالی: فصب علیهم ربك سوط 
عذاب». ومع أن النص القرآني» كما یری الرازي» لم بي 
كيف كان العذاب ولا صورته التفصيلية ‏ هنا وترك أمر 
ذلك لسورة أخرى هي (سورة الحاقة) التي سوف تُعلمنا أن 
مود أهلكت بالطاغیةی۳ قيما أهلكت عاد «بریح 
صرصرة إلى قوله تعالی: وجاء فرعونٌ ومن قبله 
والمؤتفكات بالخاطئة» فان من ا جائر قراءة النص القرآني 
الموزع على آیات وسور عدة بوصفه وحدة عضوية وأن 
كل جزء فيه يشل جزءاً من نظام السرد القرآني» ولذا فان 


۱۸۸ 
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الجماعات البشرية الثلاث ترتبط على نحو ما بمسألة 
[ارع]. 

يرد اسم «عاد» عند سائر الاخباریین باختلافات يسيرة 
هكذا: هو عاد بن عوص بن [إرم] بن سام بن نوح. 
حسب بعض القراءات جعل اسم «عاده اسما لقبيلة» كما 
تقال لبني هاشم (مثلا): هاشم» ولبني تميم: تميم. وقد یم 
على نطاق واسع في كتب القدماء من العرب ورواياتهم؛ 
أن «عاده التي يرد ذكرها في القرآن هي «عاد الأولى» 
بدلالة الآية القرآنية: إوإنه أهلكٌ عاداً الأولى» بينما يقال 
للمتأخرين «عاد الثانية» أو ما يسمى ب عاد الأخيرة». في 
هذا الإطار يظهر اسم [إرم] على أنه الجد الأعلى لعاد. ثمة 
اعتقاد يثيرة الا حباریون والفسرون یضع المسألة - برمتها - 
أمام مفترق طرق یصعب الافلات منه؛ فإذا ما سلمنا بأن 
المتقدمين من العرب البائدة ومن بينهم «عاده القبيلة يُسمون 
ب «عاد الاولی» فان هؤلاء يُعرفون ب [إرم] نسبة إلى 
جدّهم. على العكس من ذلك فان قراءة أخرى يكن أن 
تفضي إلى معنى مضاد تتحول فيه القبيلة إلى مدينة» أو 
اسما لبلدة عاش فيها هؤلاءء وبالتالي فان ذلك سوف يفتح 
السبيل أمام الاعتقاد بأن هذه الدينة ربا كانت (دمشق»؛ 
وربما «الاسکندریة». لكن هذا كله قابل للتغيّر إذا ما 
استخدمنا قراءة أخرى لكلمة [إرم]. 

حسب رأي الرازي» تعني الكلمة «أعلام قوم عادٍ التي 
كانوا يبنونها على هيئة المنارة وعلى هيعة القبوره۳. 
وبرأي شاعر قديم» هو أبو الدّقيشء فان «الاروم» هي قبور 
عاد» وذلك واضح في معنى بيته القائل: 


۱۸۹ 
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بها ارو كهوادي البخضت 

إن الطعن فى صحة مثل هذا الزعم سهل للغايةء لأن [أفإذا 
ما سلّمنا بأن المتقدمين من العرب البائدة» ومن بينهم «عاد» 
القبيلة يُسمون ب «عاد الأولى» إرم] ليست الاسکندریت 
كما أنها ليست دمشق, با أن منازل عاد» في الأصل» 
كانت بين عمان وحضرموت وهي بلاد الرمال أو 
«الأحقاف» التي ذكرها القرآن الكريم: «إواذكر أخا عاد إِذْ 
أنذرَ قومه بالأحقاف94 © كما أن دمشق والإسكندرية 
بطبيعة الحال ليستا مدينتين صحراويتين با لا يصح معه 
الاعتقاد يإمكانية وجاهة الزعم. 


ثالتاً: برأي الإمام الرازي فان في قوله تعالى [إرم] وجهي: 

أ: إذا جعلناه اسماً لقبيلة» كان قوله تعالى [إرم] عطف بیان 
لماد. أي أن ال القرآني سوف يقطع بكونهم «عاد 
الأو 6. وهذا أمر محال ما دامت ارم مدينة في الصحراء» 
فيما يفترض أنها دمشق أو الإسكندرية وهما مدينتان لا 
علاقة لهما بالصحراء. 

ب: وإذا ما جعلناه اسماً لبلدة أو مدينة أو أعلاماً (شواهد) كان 
التقدير في هله الحالة على هذا النحو: لإبعاد» أهل 
ارم ثم خذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه» كما 
في قوله تعالى: «#واسأل القرية ي“ ٠ء‏ وهذى كذلك» 
قراءة ابن الزبير» أي على الإضافة: «إبعادٍ إرم). 
من المتعذر رؤية عط المشكلات اللغوية التي تثيرها قراعة ابن 
الزییره التي ۳۹ بها بعض الفقهاء والمفسرين والإخباريين» 


۱۹۰ 


التصل الخامس؛ أكثر من لإرج] 


ذلك بسبب التشابك المُضاعف بين ما هو لغويٌ وما هو 
سوسيولوجي؛ ولحل هذه المشكلة لا بد من إعادة تأويل 
(سورة الفجر) بالاستناد إلى رؤية أركيولوجية مع احتراس 
شديد من فهم 3 لمقاصد هذه القراعة ۳ شحة» التي 
تهدف إلى تجاوز مأزق التحليل اللغوي (الألسني). . يعرض 
الرازي أحد أوجه المعضلة اللغوية» ففي إعراب [إرم] هناك 
مستویان:. 
أولاً: إذا جعلتاه إسماً للقبيلة فالعنی القصود في هذه 
الحالة: أنهم كانوا بدواً يسكنون ایام EO‏ وهذه 
تتطلب وجود «العمادی» وهو - هنا لا بد أن يعني ما يرفع 
به الانسان بيته» خيمة أو خباء, ومفردها «عموده ویکن 
جمعها في صيغة «عمده. 
ثانياً: وقد يكون القصود ب «إذات العماد) في هذا 
السياق» الإشارة إلى أن «عاد» كانوا طوال الأجسام بحيث 
بت أجسامهم بالأعمدة. 
ومع ذلك ثمة مستوى ثالث لابد من إبرازه ومقاربته بشکل حذر: 
فإذا ما جعلنا المعنى ينصرف إلى المدينة (البلدة) فإنه سيكون: أنها 
ذات أساطينء. أن ذات أبنية عظيمة مرفوعة على الأعمدة 1 هذا ما 
0 عليه واحدة من الاشارات القرآنية اللمینة: نون بكل ريع 
تعبشون]74 223 أي علامة أو بناء رفيعاً. إن الرازي؛ على أهمية 
ا والالسنية» يسير على حطی الآخرين» ويشكك بقوق» فى 
المنهج التأويلي الذي اتبعوه للمعنى المراد به في هذه الآيات». في 
الآن ذاته» بل إنه يرتد عن طريقته الرصينة ویتخلی عن امتيازهاء 
اللي سیمنحه» مع مزید من الصب تفعدا وتیز ولذلك فإنه. 
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يسارع إلى الاستعانة بالأسطورة لتفسير السورة القرآنية» وهذا - 
برأينا - ما لا يليق بقراءة مختلفة. يقول: 
(روي أنه كان لعاد ابنان: شدّاد وشديد» فبلتكا وفهراء ثم مات شديد 
وخلص لشدّاد فملك الدنيا ودانت له ملوكهاء فسمع بلكر الجنة 
نعال: اا ا 
وکان عمره تسعمائة سنة وهي مدينة عظيمة قصورها من الذهب 
والفضة وأساطينها من الزبرجد والیاقوت)(۲ ۲>. 
المشكلة التي تصادفنا في تحلیل أسطورة [إرم] من النظور الديني 
الصلب» على أهميته الأخلاقية» تكمن هنا: ماذا لو أن الإنسان 
وصل ذات یوم» وبالفعل» إلى الجنة؟ ماذا سيأحذ منها؟ يتضح من 
سياق الخطاب الأسطوري أن البدوي الذي دخحل [إرم] وهتف مع 
نفسه مبتهجا: إنها الجنة» لم يأخذ منها سوى الدليل على وصوله 
إليهاء أما الکوث فيها فمستحیل. فکما أن الواصل إلى «مدينة 
النحاس» في «سلجماسةه يُصعَقٌ ثم برمي بنفسه من أعلى شرفاتها» 
أي يضيع؛ فان الواصل إلى [إرم] لن يتمكن أبداً من البقاء فيهاء 
ان در الإنسان الذي رثبته المشيعة الإلهية» آن يظل في الأرض 
0 لا يعود إلى السماء إلا عير الحلم. ولکنه وعبر الم بوصفه 
هبة إلهية حکیمته يستطيع رمزياً لا أن یمود إلى الجنةء بل أن 
ينشيء في مخیاله اجمعي» ومع الوقت» نظاماً کا لاسترداد 
الق الرمزي في العودة إلى ما لا نهاية من الرات إليها. 
أسطورة [إرم] التي سعى الفسرون والإخباريوت والفقهاء 7 تأویلها 
على أساس كونها مشكلة لغوية» وأحياناً ذات منطوق أخلاقي - 
وعظي تحص في هذا اللمط من التحليلات) وعملياً في نطاق 
5 تذكيراً بالقصاص من الكافرين وزجرهم عبر تبيان أن «عاده 
الأولى بنث شيعا عظيماً ثم هلكت بالريح الصرصرء لأنها كفرت 
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بنعمة ربّها؛ فيما هي» بالإضافة إلى هذا الجانب المشرق بالمعاني 
الإنسانية» أسطورة من أساطير الحلم البشري بالعودة الرمزية إلى 
الجنة» والمدينة في هذا النطاق تتوحد مع الجنة في بيكة إيكولوجية 
واحدة. 


كك * ۰ 


حتى في سعيهم إلى ربط (سورة الفجر) ب (سورة الأحقاف) وهذه 
ب (سورة الشعراء) فان كل ما حصل عليه مفسرو القرآن يتحدّد في 
الآني: 
ك عاد ll‏ هي نفسها «عاد الأرلى» التي كان أهلها ينحتون في 
الجبال و20 وهؤلاء شأنهم شأن «ثمود» کانوا يُقطعون 
الصخر: «إوثمود الذين جابوا الصخر بالوادم7 '. في هذا الإطار 
ستبدو «عادة واثمود) متماثلتين ماما لا من حيث المصير التاريخي 
الأساوي الذي حل بهماء وما أيضاً من حيث كونهما من القبائل 
التي انّسمت بقوة خارقةء بطول قامة أسطوري: «کان طول الرجل 
منهم أربعمائة ذراع وكان يحمل الصخرة العظيمة فيلقيها على 
الجميع فیهلکوا۰(6 ©. 
لابن کثیر؛ الفتر الأكثر ثقة وأعليّة: رأي هام في هذا الصدد. إنه 
يربط بين أسطورة [إرم] وبين النبي (هود) على هذا النحو: «هود بن 
شالخ بن أرفخشذ (أرفكشد) بن سام بن عبد الله بن ربّاح بن 
الجارود بن عاد بن عرض بن إرم بن سام بن توح» من قبيلة يُقال 
لهم: عاد بن عوص بن سام بن نوح» وكانوا عرباً بسکنون 
الأحقاف وهي جبال الرمل وكانت باليمن من عمان وحضرموت 
بأرض مطلة على البحر يقال لها الشحره واسم واديهم مَغيث 
وكانوا كثيراً ما یسکنون الخيام ذوات ا الضخام كما قال 


۱۹۳ 
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الله تعالی: ألم تر كيف فعلّ ريك بعاد رم ذات. العمادة». وعاد 
هذه هي (عاد الأوا لی)» فيما (عاد الثانية) هي عاد المتأتحرة. ما يهمنا 
من استنتاج ابن كثير هو التالي: أن [إرم] تنعسب إلى قبيلة عنربية 
بائدة تمرف ب (عاد الأولى) وبالتالي فان هذه الملدينة العجائيية تقع. 
في اليمن لا في دمشق أو الإسكتدزية» كما أنها ليست (تدس) أو 
«مدينة النحاس في. صحراء سلجماسة. با مغرف): 

لا شك. أن هذا النموذج في الاستنتاج شالم ومألوف عند 
الإخباريين والفسرین: مع أنه یتضمن شيعا جديدا هو تفتيد ابن 
كثير للزعم القائم بأن [إرم] مدينة دوّارة «تكون تارة في. دهشق 
وتارة أخرى في الإسكندرية76 "»: وهنو على العكين من اقتراحات: 
آخرين» يضعها فل اليمن. الوطن التاريخي لعاد الاولی. إذا' سلمنا 
بهذا الاستنتاج؛ غراض النقاش» فان هدفنا لا بد أن يتحدّد في 
نقطة مركزية هي الفصل بين الحقيقة التاريخية القاثلة بأن. (عاد 
الأولى) عاشت في اليمن القديم. وبين اللنقيقة الأسطورية' التي 
تدعي وجود [إرم] هناك. 

عاد وهود في والأحقاف»: 

طالما أن دعوة هود التوبحيدية. ارتنبطت ب (عاد الأولى)» فإن. 
الفسرین والفقهاء والإخباريين» ولأسباب. غير مختلفة كثيراً؛ قاموا 
باستخدام ذخيرة النص المقدّس لإعادة إنشاء. الخطاب اليثولوجي 
عن [إرم] بوصفها مدينة تدل على ازدهار حضارة عاد القديمة. ولا 
يعدم المرء رؤية هذا الإنشاء الم حتن عند ابن كثير نفسه؛ الذي 
برفض وضع [إرم] في أي مكان آخر غير اليمن؛ ولأجل فهم معمق 
لكل الجوانب سنتوقف أمام طريقة تحليل الخطاب الديني لمسألة 
[إرم]: جاء هود النبي إلى عاد رسلا من ربه لینذر قومه ولكنهم 
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کفروا به وکذبوه ألا اد عاداً کفروا ربهم ألا بُعداً لعادٍ قوم 
هود». وبشهادة النص القرآني فان عاداً هذه كانت قبيلة مترفة: 
«وأترفناهم في الحياة الدنیاه بل إن ساثر الایات القرآنية العصلة 
بعاد. آشارت إلى هذا اجانب (سورة براعق ابراهيم الفرقان؛ 
العنکبوت» ص» ق). واستناداً إلى هذه النصوص» والی معتقدات 
عريية قدیت جری ۳۹۳۵ مزايا أخرى» نادرة» للقبيلة» إذ ميرت 
بکوتها ول من عبد الأصئام؛ بعد الطوفان با يعني أنها كانت شعياً 
وئنياً قديا» كما آنها افترقت عن سواها من القبائل الأخرى» 
بحصولها البکر على «امتیاز». ورائة شعوب زائلة مع الطوفان كما 
زعم» له «کانوا خلفاء في الأرض بعد قوم نوح(. في هذه 
الحالة یرتکر اللخطاب. الميثولوجي عن. «عاده على حقيقة أسطورية» 
8 بها بين, الإتحباريين. مفادها أن. «عاده القبيلة الوئنية» نشأت. 
على أنقاض «بشرية أولى) زالت مع الطوفان وتمكنت بقاياها 
الضعيفة» من الإفلات من الهلاك السماوي. والصمود. فضلاً عن 
هذاء يُعتقد أنها قد. عرفت تمطاً من القوة امتزج بالترف 
ول البصطة("؟ في العیش(*» فصازت.هنه الزایا دليلاً ساطعاً على 
حقبة تقترن 1 شعب. وثني غامض» كما أن الله سبحانه 
وتعالى «جعلهم أشد أهل زمانهم في. الخلقة والشدّة والبطش» كما 
يقول ابن كثير. ومن سائر السور. القرآنية التي لها صلة ب (عاد) 
و(هود) النبي» نعرف أنها ظهرت: قبل, (ثمود) بوقت طويل» 
وأخيراً: إن هؤلاء كانوا «عرباً مفاة متمردین)(*؟. طبقاً لهذا 
التوصيف المقتضب فان نشوء [إرم] كمدينة مزعومة» ارتبط» على 
نحو وثيق للغایف پاسم هذه القبيلة» وإن المدينة كانت عنواناً 
لازدهار حضارة قديمة عرفها العرب القدماء» ولكننا لا نعرف عنها 
أي شيء تقريباً. لكن هذه المدينة مع ذلك» كان محكوماً عليهاء 
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إرم ذلت العماد 


في الأصل» بالزوال والفناء» فهي بوصفها «جنة أرضية) لم تكن 
سوى نموذج قدّمه الإنسان في سياق نزاعه مع إلهه. 

تدمير المدينة؛ إذن؛ وزوال تلك (الحضارة) ماثل إلى حك بعید 
لتدمير سد مأرب وزوال «جتّات عدن» بعد السيل العرم» وهو أمر 
عاشه العرب القدماء کتجربة روحية» بعمق» للرجة شاع معها 
الاعتقاد بأن تلك الحضارة العظيمة زالت بفعل «فأرة» تعبيراً عن 
احتقار تال وسخرية تالية» من وهم الإنسان بعظمة ما یصنع 
مقارنة بعظمة 07 التسامي والمفارق. ولأن الوثنية بدت وكأنها 
تريد تأسيس نموذج أرضي بديل» لتقطع الطريق نهائياً على الإنسان 
في طموحه للعودة الرمزية إلى الجنة السماوية؛ فقد كان العقاب 
ا في هذا الإطار يتخذ الصراع بين امقس والمدئس» 
السماوي والأرضي» احقيقي والزائف بُعداً نينا مع ذيوع 
أسطورة [إرم] كنزاع بين «جنّة أرضية زائفة» وزائلة بفعل قوة 
غامضة؛ وبين «جنة سماوية حقيقية) غير قابلة للزوال. لاحظنا عند 
الكلام عن المكان المقدس» كيف أنه كان مادة مثالية لتصورات 
القدماء من العرب» عن العلاقة بين ما هو أرضي وما هو سماوي؟ 
فإذا كان التموذج الارضي يستمدٌ قداسته من نموذج أعلى فإنه يظل 
بعيداً عن كل خطر محتمل؛ على العکین من هذاء فان (النموذج 
الزیف) سیکون عرضة للدمار. الکعبة رام بما هي نموذج مقذس 
يقع بازاء البیت السماوي (الضُراح)» ام وإلى حد 2 معه 
الإخباريون الأمر على أنه (لو سقط حجر واحد من الصراح لسقط 

فوق الكعبة)9 "“ فان شرفها وقداستها كانا مصدر حماية مطلققه 
وبفضل ذلك تمحوّل الوادي القاحل اخالي من أي أثر للحياة إلى 
مكان مزدهر تتفجر فيه عيون الماء وتقصده القبائل. وعندما يُقال إن 
الله سبحانه وتعالی نقل «قرية» من قرى الشام إلى الطائف © 
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فان هذا يعني أن مكة انتقلت بفضل (الكعبة) من العالم 
اللآعضوي إلى عالم عضوي: من الجدب إلى الضب» من الخطيئة 
(الصحراء) إلى الإيمان» بينما تعاقب السماء عقاباً مدمراً مدينة 
[إرم] الآثمة والخاطئة والمزيفة وتشيمٌ فيها الخراب. بوسعنا أن 
نفترض وجود صلة غير مرئية بعد» بون ره اليمنية عن انهيار 
مأرب وخراب (جتّات عدن) وبين أسطورة [إرم] على الأقل من 
هذه الزاوية. فالاصل فى خراب ما هو زائف» وجوده في حيز 
التنافس مع المقدس (عتوا على الله بلغة الثعلبي) وسنری ذلك مع 
[القليس] الذي دمر بینما نحت الكعبة من خراب أبرهة بفضل الطير 
الأبابيل. 

إن دلالة الآية القرآنية كما يستخدمها المفسرون (في هذه الحالة: 

ابن كثير ثلا ترتبط بسورة (الشعراء)» فبعد أن تسرد قصة قوم 
نوح لمح إلى قبيلة (عاد): «وكليث عاد المرسلين لد قال لهم 
آخوهم ألا تتقول. أتبنون بكل ريع آي تعبئون. وتتخذون مصانع 
لعلكم تخلد ون هذه (الایت التي تبنیها عاد في کل مکان 
هي «اجنة الأرضية الزیفة) التي يُراد لها أن تكون سيا في خلود 
الإنسان بالضد من مشيئة خالقه. ويدعم هذا التصور» عن مقاصد 
السورة القرآنية» التأكيد القاطع امد کم بأنعام وبين 
وجئّات وعبون ۳ وهي اجنات عينها التي عرفها اليمنيون 
القدماء (جثات عدن). ولکن إذا آخذنا بنظر الاعتبار أن القصد 
من الایات؛ فير التحديد الجغرافي الدقيق: صحراء الأحقاف 
وعدنء فإن جزعاً من الإشارة إلى [إرم] سوف ينصرف صوب 
أسطورة السيل العم بعد انهيار سد مأرب. يعطي النص القرآني في 
نطاق هذا التصوّرء دعماً غير محدود. يقول النص القرآني: طفأما 
عاد فاستکبروا في الأرض بغير الحق وقالوا من اشد منا تون( ۳ 
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وهي دلالة على أن (عاد) بسطت في وقت ما من الاوقات سلطتها 
القبلية دون منازرع» فوق رقعة جغرافية وأسعة من الجزيرة العربية. 
وتضع (سورة الاحقاف) قبيلة (عاد) في موضعها ماما کشعب 
وثني صد بقوق کل محاولة لنشر ديانة توحيدية مبکرة بعد 
الطوفان الأسطوري: «واذكر أحا عادٍ إذ أنذر قومه 
بالأحقاف۳۱(4. لكل ذلك جاء العقاب مدمرا 1 «وفي عاد 3 
أرسلنا عليهم الریح العقيم ما تذر من شيء أنت عليه الا جعلته 
کالرمیم(۳۳) وكذلك: «إوأنه أهلك عاداً الأولى وثموداً فما 
آبتی ي" . 

برأي ابن کثیر (البداية والنهاية) فإن القصود من آية: «(أتبنون بكل 
ريع آية تعبثون ي“ أنكم تبنون في كل مكان مرتفع» با عظيماً 
هائلاً كالقصور ونحوهاء تعبثون ببنائها ولأن لا حاجة لهم فيهاء 
وما ذاك الا لأنهم كانوا يسكنون الخيام»2”©. هذا التأويل الذي 
تحطمه جملة تناقضات ينسف من الأساس کل التصور البني على 
أن زارم] كانت آيةً (علامة) على ازدهار عاد الأولى» وذلك لأن 
البناء ‏ طبقاً لما يفترضه تأويل ابن كثير ‏ لا معنى له إلا للدلالة على 
العبث؟ ولكن كلمة (تعبثون) لا تعنى بالضبط أن ما ثينى انح 
للهوء وعدا هذا فان البناء العظيم كالقصور ونحوها لا ينسجم مع 
وجود خیام؟ لا بد أن ثمة تأويلاً آخر يمكنه أن يضع مسألة [إرم] 
في موضعها الصحيح. 

تلفت انتباهنا في هذا الصدد كلمة (رَيع) ذات العنی المزدوج: 
جبل وزرع (أو زيادة في المحاصيل) ولا تزال هذه الكلمة متداولة 
حتى اليوم بالمعنى الثاني (الزيادة). لقد استند ابن كثير وسواه من 
الفسرین إلى المعنى الأول فقط. بينما نرى أن ابن منظور يعطي 
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للمعنى الثاني قيمته الفعلية استناداً إلى حديث ابن عباس 0 ض): 
(لكل مسكين مد جنطة ریع) أي: حصته من الطعام؛ لأنت كل 
زيادة هي .ريع (وراغ الطعام وأ راع أي صارت له زيادة في الطحين؛ 
وري الجذر فصل ما يخرج من البزر على أصلم9©. بيد أن أبن 
كثير وآخرین فضلوا استخدام كلمة (ريع) بمعنى مرتفع أو جبل (أو 
الطريق المنفرج عن الجبل) لتطابق فحوى تفسيرهم مع هذا للعنی. 
إذا سلمنا بالمعنى المراد من (الريع): الزيادة في الطعام فان تفسير 
الاية سوفه يستقيم: : فالبناء العظيم يتربط بنمناٍ وزيادة في 0-7 
وهنذا يعني أن عاداً عرفت بالفعل حضارة مزدهرة زراعية الطابع» لا 
حضارة بدوية رعوية ة مكنتها في نهاية المطاف» من امتلاك جنات 
وعيون»9 ©. 
أما العبث في هذا البتاء #تعبثون4 فلا شك أنها للدلالة على الروح 
الوثنية التي كانت طاغية ومتفشية في معتقدات عاد الأولى؛ والتي 
رُفض في إطارها الإيمان برسالة (هود) التوحيدية. وهذا ما بدلل 
عليه ربط (عاد) بعبادة لا تام ان انتشارها. من ال كد أن تفسير 
ابن كثير لا يقدم حلاً حقيقياً للمشكلة بل على العكس فإنه يقوم 
بتعقيدها؛ فإذا كانوا بینون القصور لأجل العبث فلماذا يواصلون 
السكن في ایام؟ لا بد أن تأويل اين كثير اصطدم بخطأ منهجي 
وآخر لقوي؟ فكلمة (العماد) لا تعني (العمد) التي رفع بها الخيام 
والاخبية؛ وحسب ابن منظور في (لسان العرب) فإن المعنى الذي 
قصده النابغة الذيياني في قصیدته: (يبنون تدمر بالصفاح والعمی) 
أرزلد يها أساطين الرخام؛ وسا فهم للكلمة ینسجم مع قوله تعالی: 
«إوثمود الذين جابوا الصخر بالواده التي ترد مياشرة بعد كلمة 
العماد». أما الخطأ المنهجي فيكمن في أنه يقيم علاقة مستحيلة 
بين کون المنشأة المُقامة هي من الحجارة أو الصخور أو الرخخام؛ 
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وبين الثناة الذين هم رعاة أغنام وماشية؟ سوف نعتقد, منذ الآن؛ 
بأن مقاصد ابن كثير المثنية على فهم كلمة (ريع) بمعنى المرتفع» لن 
تغیر قيد أنملة من استنتاجاتناء بل ریا ستقوم بدعمها بصورة غير 
مباشرة؛ فإذا كانوا يثنون القصور فوق المرتفعات فان هذا ينفي 
عنهم صفة البداوة؟ 

من الحتمل أن «حضارة) عاد الفترضة, والتي لا يوجد بحوزتنا أية 
أدلّة أركيولوجية عنها؛ ولكنها قد تكون سبقت - بالفعل - نشوء 
«حضارات» مالك جنوب غرب الجزيرة العربية (سبأ بالدرجة 
الأولى» وريدان وحضرموت وقتبان) قد خلفث ذكريات قوية في 
ذاكرة القبائل العربية؛ التي حفظت لنا عدداً كبيراً من الأساطير 
التصنلة بهاء وییدو أن بعضها اندمج بأساطير مالك البنوب؛ بحيث 
بدا أن أسطورة انهيار سك مأرب كانت» وبصورة ما من الصورء 
هي التعبير المكثف عن زوال هذه الحضارة؛ وذلك ا للشبه بين 
أسطورة «السيل العَرم» وأسطورة زوال عاد بالريح الصرصر من أثر 
فقال في تفسير الجوانب الخفية في القصة التاريخية» الشوشة 
والناقصةء عن اضمحلال, ثم زوال القبائل العربية القديمة؛ وبالتالي 
تلاشي أي أثر لما يُفترض أنه «حضارة ميكرة؛ احتضنت تجربتها 
الجزيرة العربية. لا تکشف عن مثل هذا الاحتمال أية وقائع تاريخية 
موثوقة ونهائية» كما لا توجد بطبيعة الحال أدلّة أركيولوجية 
حاسمة؛ بل تكشف عنه مجموعة من الأساطير والمؤويات» التي 
لا ملك أي مؤرخ أو باحث حصيف حق رفضها؛ فيما يكن 
بالضد من هذا الرفض غير النادرء إعادة تحليل المَوویات والقصص 
والحكايات والأساطير بوصفها (مواد) تركتها جماعات بشرية 
زائلة؛ قد تكون بمثابة (لُقى أثرية) في حقل الدراسات الإثنولوجية 
من حيث القيمة الأولية» انتظاراً لأدلة أكثر خا بصدد فرضية 
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وار الزائلة) هذه. ولكن من جانب ماء يتعيّن القول: إن من 

غير العقول أن العرب توارثوا جيلاً إثر جيل أسطورة هذه الخضارة 
دون أساس تاريخي؛ أو على الأقل؛ دون أن يكونوا قد عاشوا في 
طفولتهم البعيدة جرية من هذا النوع؛ خصوصاً آن هذه الوویات 
كانت شائعة في ثقافات عرب ما قبل الاسلام» والاسلام نفسه لم 
شديد الجاذبية كدليل على زوال كل جماعة قلية تزعم لنفسها قوة 
لا تقهر. ثمة أسطورة شهيرة ترتبط بأسطورتئ (سدّ د مآرب) ثلادم] 
ما و توقف عندها الفسرون والاخباریون بالتحليل» نعني أسطورة 
(وفد عاد)(۳۸) التي سنعالجها بالتفصيل في الفصل التالي؛ لأنها 
برأينا تعرض تصورا متازاً عن آلیات زوال وتلاشي هذه «الحضارة» 
المفترضة. 
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يرتبط هلاك (عاد) بحسب النّص القراني» والميثولوجيا العربية 
القديمة بزوال [إرم]. ولكن أسطورة هلاك عاد ترتبط بأسطورة 
أخرى هي «وفد عاد الذي أرسلته القبيلة إلى (مكة) للاستسقاء 
بعد ثلاث سنوات من الجفاف والعطش. «تعرض قوم عاد للقحط 
وأمسك عنهم المطر ثلاث سنوات حتى جهدهم ذلك. كان الناس 
إذا جهدهم أمر في ذلك الزمن فطلبوا القَرَجِ من الله ما بطلبونه 
بحرمه مكان ببته (أي الكعبة). كانت الكعبة معروفة» فى ذلك 
الزمن کبیتِ مقدسء وقد حكمها العماليق(”© وكان سيدهم لد 
ذاك معاوية بن بكر وكانت امه من قوم عاد واسمها [جلهدة ابنة 
الخبري]. فيعشت عاد وفداً؛ قریاً من سبعين رجلاً فمروا بمعاوية بن 

بكر فى ظاهر مكة فتزلوا عليه؛ فأقاموا عنده شهرا يشربون الخمر 
غنيم (الجرادتان) وهما قینتان لمعاوية» وكانوا قد وصلوا إليه في 


۲۰١ 


إرم ذات العماد 


شهر. فلما طال مقامهم عنده .وأخذته شفقة على قومه واستحيى 
منهم أن يأمرهم بالانصراف کتب قصيدة یعرض لهم غيها 
بالانصراف» وأمر القینتین أن تغنياها. فعند ذلك تنه القوم لما جاموا 
له فنهضوا إلى الحرم» ودعواء فدعا داعيهم وهو (قيل بن عنز) فأنشأ 
الله سحابات ثلاثاً: بيضاء وحمراء وسوداء. ثم ناداه مُنادٍ من 


السماء: 
- اختز لنفسك ولقومك من هذا السحاب؟ 
قال: 


- اخترثٌ السحابة السوداء.فإنها أكثر السسحاب ملاءً. فناداه (المنادي 
من السماء): اخترتٌ رماداً رَمددا. لا تبقي من عادٍ أحداً. لا والداً 
يترك ولا ولد ۷ جعلته مدا 

إل بني اللودیة(*) الهُمدا. 

وساق الله السحابة السوداء التي اختارها قيل بن عنزء با فيها من 
النقمة؛ إلى عاد حتى كانت تخرج عليهم من واد يقال له المغيث» 
فلما رأوها استبشروا وقالوا هذا عارض مطرناه. لکن الریح سرعان 
ما دقرت کل شيء: «وکان أول مَن أبصرٌ ما فيها وعرف آنها ريح 
فيما يذ كرون؛ امرأة يقال لها :(فهد). فلما تبنت ما فیها صاحت 
ثم صيقت» فلما أفاقت قالوا: 

- ما ریت يا فهد؟ 

قالت: 

- رایت ريحا كشهب النار آمامها رجال یقودونها فسخرها الله 
من (عاد) أحداً إلا هلك. واعتزل هود(ع) في حظيرة «هو ومن 
عه من الومنین»(۲ *, 


الفصل الخامس: اسکثر من ارم 


لقد دارت حول هذه الأسطورة؛ مثلما حول السورة القرآنية؛ 
خلافات غير قليلة بين الفسرین والاخباریین» يجب عدم التقلیل 
من أهميتهاء فابن كثير (مثلاً) يعتقد أن القصود من الاية الكرية: 
إواذكر أحا عادٍ لد أنذر قومه بالأحقاف» هو (عاد الأولى) 
القديمة. لكن آخرين يعتقدون إن إنذار (هود) ثم ذهاب الوفد 
ووقوع الهلاك الجماعي إنما فص فصدذ به (عاد الثانية). ولهذا الخلاف 
جذوره وأسبابه وأهميته» لأن (عاد الثانية) لم تظهر الا بعد وقوع 
العقاب الجماعي ونجاة فرع من (عاد) يُعرف (باللودية)؛ هذا الفرع 
الذي سوف يندمج نهائياً” ب (ثمود) ضمن اثتلاف قبلي واسع. لا 
شك أن تحديد هذه المسألة الدقيقة يعني تحديد معنى [زرم]. فإذا 
كانت (عاد) هذه هي (الأولى) فهذا يعني أن موطنها هو بالفعل 
منطقة (الأحقاف) في اليمن القديم. أما إذا فهمنا أن القصود هو 
(عاد الثانية) فهذه موطنها (الحجر الشامية)» وهذا سر الاختلاف 
بين المفسرين عما إذا كانت [إرم] في صحارى عدن أم هي 
(دمشق)؟ 
دیع ذلك؛ يبدو أن العرب عاشواء بعمق وجداني وأخلاقي تام في 
أجواء هذا العتقد» الذي برسم صورة مأساوية للهلاك الجماعي؛ 
حتی أن شاعراً جاهلیاً هو لقيط بن معمر الايادي تذ کر ذلك عندما 
جهز کسری الفارسي جیوشه لتأديب القبائل العربية المتمردة في 
الجزيرة الفراتية فقال مخاطباً قومه: 

اتساکم هنهم ستون ألفاً 

یسزجون الكتائب بال جراد 


أوانُ لاک کسم كهلاك عاد 


۳.۳ 


إرم ذات العماد 


بل إن المسلمين عاشوا - حتی في ظل الاسلام المتتصر والموحد - 
أجواء المصير المأساوي لعاد ووفدها بالقدر نفسه من الإحساس بان 
ذكرى الهلاك الجماعي المشؤوم لا تزال طرية؛ إذ يروى أن ابن يزيد 
البكري خرج من اليمن يريد النبي الكريم محمد (ص) ليشكو إليه 
العلاء الحضرمي؟ فم بالزبدة؛ فإذا امرأة عجوز تستوقفه وتطلب 
منه أن يحملها معه على ناقته لأن لها حاجة عند النبي (ص) 
وكانت العجوز من بني تميم. فحملها البكري حتى وصل المدينة 
«فإذا المسجد غاص بأهله, وإذا راية تخفق» وإذا بلال متقلد السیف 
بين يدي النبي (ص)». كان النبي (ص) أَنقدٍ يستعد لارسال عمرو 
ابن العاص في غزوة من الغزوات؛ وبعد أن دخل البكري سأله 
ابي (ص): هل بینکم وین كيم شيء؟ وكان ذلك في معرض 
شكوى البكري من عامل اليمن العلاء الحضرمي. فقال: نعم. ثم 
ذكر له آخبار المعارك التي انتصر فيها البكريون على تميم. ثم عرج 
على ذكر العجوز التميمية فأذنٌ لها النبي (ص) فدخلت. قال 
البكري طالباً حلاً لمشكلته مع العلاء: يا رسول الله إن رأيت أن 
تجعل بیننا وبين تميم حاجزاً فاجعل الدهناء. ففضبت العجوز وشعر 
البكري أنه ما حمل معه خصماً. فقال: أعوذ بالله ورسوله أن 
أكون «کوافد عاده| فقال النبي (ص): وما واف عاد“ ثم قصّ 
البكري على الرسول قصة وفد عاد الذي ذهب إلى مكة فاختار 
السحابة السوداء فكان فيها هلاك عاد. وهناك ما لا يُحصى من 
القصص والحكايات والأمثال والأشعار عن ذكرى هذه الأسطورة؛ 
لكن الثالين الآنفين يكفيان لفهم أفضل لعنى هذا الاستغراق 
الوجداني للعرب والسلمین - تالياً - بذكرى الهلاك الذي حل 
بقبيلة عاد. [شبه البكري حمل العجوز إلى التبي باختيار السحابة 
المهلكة من قبل وفد عاد في الحرمح. المهم بالنسبة لنا في أسطورة 


۳۰ 


الفصل الخامس: اكثر من ارم 


زوال عاد (ارتباطاً بأسطورة الوفد) یکمن هنا: لقد ارتبط هلاك عاد 
وزوالها بزوال [إرم]. ولأن الخلافات ين الفسرین والاخباریین 
كانت حول مَنْ كان القصود بهلاك عاد: هل هي الأولى أما 
الثانية؟ فإنهم بطبيعة الحال اختلفوا في تحديد موقع [el]‏ المزعوم؛ 
و ی 
عاد وموطنها التاريخي. فإذا كان المقصود هو (عاد | لأولى) فهذه 
موطنها (الأحقاف) من بلاد اليمن القديم (الربع الخالي -اليا) 
والذي يسميه الإخباريون (بلاد الرمل) أما إذا كان القصود هو 
(عاد الثانية) نهذه تحدّرت صوب الشمال وسكنت منطقة 0 
الشامية. إن (الأحقاف) عند یاقوت(۳*): : جمع (حقف) من 
الرمل؛ والعرب تسمي الرمل العوج جقافاً وأحقافاً واحقوقف 
الهلال؛ وهي را إذا اعوج أيضاً «فهذا هو الظاهر في لغة العرب. 
والأحققاف وادٍ بين مغمان وأرض المهرة» لکن ابن عباس يحدّده ما 
بين مغمان وحضرموت. أما قتادة فيرى أنها رمال مشرفة على البحر 
بالشجر من أرض اليمن. وينقل ياقوت عن كتاب (العين) أن 
الأحقاف جبل «محيط بالدنيا من زبرجدة خضراء لهب يوم 
القيامة» فیحشر عليه الناس من كل أفقه ويضيف: «لکن هذا 
وصف جبل «ق» المذكور في القرآن. والصحيح أنها رمال بأرض 
الیمن كانت عاد تنرلها“““ ولاستكمال روايته عن موطن عاد 
ينقل ياقوت قصة ذات طابع أسطوري يُفهم منها أن العرب كانوا 
حائرين بشأن (الأحقاف) ويجهلونها ماما إذ نقاً عن الإصبع بن 
نباتة قال: 

با جلوس عند علي بن أبي طالب ذات يوم في خلافة أبي بكر 

الصديق (رض) إذ أقبل رجل من حضرموت لم أرَ قط رجلا آنکر منه 

فاستشرفه الناس وراعهم منظره؛ وأقبل مسرعاً وسلم وجثا وكلم أدنى 


۲ ۰ ۵ 


إرم ذات العماد 


القوم. قال مَنْ عميدكم؟ فأشاروا إلى علي (رض) ثم سأله علي: 
أعالم أنت بحضرموت: قال: إذا جهلتها لم أعرف غيرها. قال علي: 
أتعرف الأحقاف؟ قال الرجل: كأنك تسأل عن قبر هود؟ قال علي: 
لله درك ما أخطأت. قال: نعم» حرجت وأنا في عنفوان شيبتي في 
أغيلمة من الحي ونحن نريد أن نأتي قبره لبعد صيته فينا وكثرة من 
ذكره منا؛ فسرنا في بلاد الأحقاف أياماً ومعنا رجل قد عرف 
الوضوع فانتهینا إلى كيشب أحمر فيه کهوف كثيرة» فمضى الرجل 
إلى كهف منها فدخلناه فأمعئا فيه طويلاً؛ فانتهينا إلى حجرین قد 
أطبق أحدهما دون الآخر وفيه خلل يدخل منه الرجل التحيف 
متجائفاً فدخلته؛ فرأيت رجلاً على سرير شديد الادمق طويل الرجه 
كثيب اللحية وقد يبس على سريره؛ فإذا مسستٌ شيئاً من بدنه أصبتة 
صليباً لم يتغير ورأيت عند رأسه كتاباً بالعربية: أنا هود النبي أسفت 


على عاد بکفرهام(**. 


« ٠ * 


هذه هي الأحقاف» الغامضة والأسطورية التي يعثر فيها الانسان 
على جثمان النبي كما لو أنه مات للتوّء أو يعثر على جثمان (عاد) 
وسيفه الأخضر) وإلى جوارهما دائماً كتابة باللغة العربية (كما في 
رواية الابشيهي)» ولكنها مع ذلك تظل عصيّة على الاكتشاف لا 
يكاد يعرف عنها الجيل الجديد من القبائل العربية أي شيء 
فيتقصون آخبارها من رجال أسطوريين أيضاً. أما (الحجر) الموطن 
الجديد لعاد الثانية الناجية من الهلاك فهي تتنوّع وتتعدّد مثل [إرم] 
إذ هناك (حجر) من بلاد (دیار) حجور الشرف في الغرب الشمالي 
من صنعاء» فضلاً عن (ججر اليمامة) أو (ججر الراشدة) وهي 
موضع بديار بني عقيل. وهناك أيضاً (الميجر) حجر غطفان؛ 
وججر بني سليم والیجر - أخيراً - حجر مود( ؟. إن کون 
الیجر هي موطن ثمود؛ امد لا جدال فيه» ولكنها كانت أيضاً من 


۳۰۹ 


#تصل. الخامنسن: اکثر من [أرمآ 


موطن عاد التي استوطنتها فيما بعد. سوية مع ثمود. والعادعة بين 
(عاد) و(ثمود) التلازمة حتى في المصير التاريخي» تنبني على 
اعتقاد يقول بأن «ثمود كانوا 1 عاد كما كانت عاد: خلفاء قوم 
نوح». . والعرب لا جد غضاضة في إبراد اسم عاد مقروناً. ببحدث أو 
صفة هي من أحداث. .أو ضفات. ثمود؛ وهذا هو معنی بيت زهیر 
فج لكم غُلمانَ أشأم كلهم 
كأحسر عاهٍ ثم ترضعفتفطم 


أراد كأحمر ثمود؛ فهذه هي ضفتهم الشائعة؛ بمعنى (أبيض» 
والعرب 0 تسمي الأبيض أحمر) فجعل عاداً في موضع (نمود) ۷ 
لأن الضرورة ا فرضت على ابن أبي سلمى ذلك ونما ان 
الحقائق القديمة عن سكنى عاد في الشام (غلمان أشأم) كانت تدذ 
بمثل هذا الخلط المقصود بين شعبين قديمين واجها مصيراً تاريخياً 
متماثلاً. هذه. (التوأمة) بين عاد وثمود قد تکون من بين أساسات 
كثيرة وراء أمنطورة ة رشداد) و(شديد) الشقيقين اللذين بنى أحدهما 
Eel]‏ فكان ذلك نيا في هلاك الجماعة البشرية. وسنرى الدلالة 
الرمزية في هذا التماهي الأسطوري بين الشعبين في ضياع الحدود 
الفاصنلة بینهما؛ ومن احتمل أن هذا یشکل مصدراً من مصادر 
تكوّن أسطورة [إرم] والقول بأنها في دمشق أو هي (دمشق). بری 
النيسابوري"“ إن المراد بعاد هو (عاد الأولى) ولذا يربط بينها وبين 
[إرم] ویقول: 

«لأنهم أولاد عاد بن عوص بن رم بن سام بن توح فسمّوا باسم 

جدهم. وقيل إرم بلدتهم وأرضهم التي كانوا فيها ولم ينصرف قبيلة 

أو أرضاً للعلّمية والتأنيث» أي .نسبة إلى [ارم]. 


۱۰۷ 


إرم ذات العماد 


ستعالج - هنا - المشكلة اللغوية المستعصية التي تثيرها هذه الكلمة. 
برأي النيسابوري: الارم العلم» لأنهم کانوا ینون أعلاماً كهيغة 
ار كقوله تعالى: «إأتبنون بكل ريع آية وعلى هذين الوجهين 
ويكون المضاف محذوفاًء أي أهل البلّدة أو الأعلام. وعلى الوجه 
الأخير لا يكون لمنع الصرف وج ظاهر ولكونه اسم جنس». إذا 
سلمنا جزئياً بتفسير النيسابوري فان معنى «العماد» في هذه الحالة 
يكون ما يُعمد به: أي العمود. أما إذا كان صفة للقبيلة (عاد إرم) 
فالعنی أنهم كانوا بدواً طوال الأجسام وقد بهت هذه الاجسام 
بالأعمدة. من الواضح أن كلمة «العمادع تشكل مصدراً إضافياً 
من مصادر تعقید مسألة [إرم]؛ والئيسابوري یْحتَد مدا من أبعاد 
هذا الاتباس في فهم معنى الکلمتین اللتين تلازمتا تلازماً عضوياً؛ 
فلا يجد مناصاً من القول إن العماد ربما كان صفة الأجسام في 
أهل عاد لا صفة المدينة؛ وهنه اليرة آسهیت الأساطير العربية 
القديمة في تصويرها؛ بإضفاء عظمة أسطورية على رجال عاد. وفي 
حين أن النيسابوري يستدرك على هذا المعنى ليضيف: وان كانت 
صفة للبلدة فالمعنى أنها كانت ذات آساطینع(**). أي ذات أعمدة 
رخامية. إن حلاً للمسألة يبدو بعيد المنال عبر هذا التفسير برغم 
الاستدراك. 

مادة [إرم] كما فهمها ابن منظور؛ في سياق جدید» حافلة 
بالفاجات» فعدا عن كونها تُذكر كاسم جد أعلى» فإنها بالمقابل 
تُذكر كاسم لمواضع عدة لا تزال موجودة. ف [إرم] هي اسم جبل 
والآرام» ملتقى قبائل الرأس؛ ورأس أرَوم: ضخم القبائل. لا شلك 
أن المعنى الذي تتضمنه كلمة (الرأس) في القبائل؛ أي الضخمة» 
يدعم معنى كلمة [إِرَم] با أنها أوحت بفكرة الضخامة في الجسم 
وفي البنيان» ولذلك استخدمت كاسم للقبيلة الضخمة؛ لكننا 


۳۸ 


الفصل الخامس: أكثر من [إرم] 


نعتقد بمعنى مواز لهذه الكلمة؛ لأن عاد لم تكن مجرد قبيلة بل 
كانت «ائتلافا) قبليا ضخما ضِمٌ عدة بطون وفروع؛ وكانت - 
كما يقول الإخباريون - في كل أرض؛ وهذا مصدر إضافي يعزز 
أسطورية شدّاد وقوته ونفوذه على «ملوك الدنیا. إذن» فالمقصود ب 
[إرم] حسب تأویلنا ليس الموضع ولا المدينة؛ بل ذلك التجمع 
القبلي الذي لشدة قوته كان يوصف بالعلم؛ أي كالحجارة الصلبة 
ترصف فوق بعضها لتكوّن «آرامأه» وهذا الاسم برأينا - استعارة 
مباشرة من الطبيعة التي يمكن تجميع الصخور في جزء منها وتحويلها 
إلى علم أو شاهد يُستدل به» وثمة ملاحظة ثمينة للمسعودی(**) 
يقطع فيها بكون (قوم عاد كانوا عشر قبائل) وهذا ما يدعمه 
الطبري الذي يتحدث عن فروع وبطون عاد الكثيرة ومنها: آل 
ضمدء والعيود؛ واللودية» كما سنری تالياًء وللدلالة على أن [إرم] 
تعني الرأس في القبائل الضخمة قول الشاعر: 
داز لأسماء بالفمرين ماثلة 


كالوحي ليس بهامن أهلِهاإزمُ 
أو قول الشاعر: 
تلك القرون ورئدا الارض بَعْدَهُمٌ 
فمايحشس عليهامنهم ام 


والارم هنا (كما عند ابن سيده الذي يأخذ عنه ابن منظور: الأعلام 
إعظمها وطولها). بيد أن ابن منظور» مع ذلك» یری أن [إرم] قد 
تكون اسم موضع. ف [إرم] بكسر الهمزة وفتح الراء الخفيفة موضع 
من ديار جذام كقول جرير: 
قدبدّلت ساكن الآرام بعدهم 
والباقئ الخيس نحي للاریسا 
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إن معرفة العرب الجيدة» بالمعاني الغنية والعديدة لكلمة [إرم]؛ رها 
ينفي عنها أي اشتباه محتمل بكونها من جذر غير عربي» فهذا 
التنوّع المدهش الذي بده عند ابن منظور ویاقوت وسواهم في 
إعطاء زخم جديد للكلمةء في كل مرة يجري فيها التنقيب عن 
معنى أدق لهاء يكشف عن معرفة تتجاوز نطاق العنی الباشر لها؛ 
فإذا كانت الكلمة تعني الحجارة التي توضع كشاهد ودليل فان 
(الرأس) في القبائل هو مَنْ يتحكم بسلوكهاء يرشدها ويهديها 
ويكون دليلها. وفي عصر ما قبل الإسلامء الطويل والمليء 
بالأحداث والأساطير والوقائع والمعارك؛ عرف العرب القدماء تقليداً 
ربا لا يزال یارس بين البدو وسكان الأرياف حتى يومنا هذا؛ فهم 
إذا ما وجدوا شيثاً في طریقهم وتعثر عليهم نقله أو أخذه أو 
الحفاظ عليه» تركوا فوقه علامة يستدلُون إليه؛ كالحجارة رما 
دفي حديث سلمة بن الأكوع: دلا يطرح العرب شيعا لا جعل 
آرامأه. والار هنا: العلامة أو الشاهد. أما ابن سيّده الذي ينقل عنه 
أبن منظور؛ فيحدد العلامة لار باحجارة» والارام عنده هي 
الأعلام. وبعض فقهاء اللغة حص (عاد) دون سواها من القبائل 
بهذه الأعلام. والواحد من (الآرام): إرم. يقول ابن بي: كان ابن 
دستوثه یخالف آهل اللغة فیقول: ما بها [آرم] على وزن فاعل. إن 
نهم الكلمة على آنها احجارة یطایق تماماً العنی السالف الذي 
ذهبنا الی إذا ها شبهنا انقو عاد وسيطرتها وانتشارها ف في «کل 
أرض؛ بتلك اسجارة التي ترصف في الصحراء 5 هادیا 
ودليلا. ما لم يلتفت إليه ابن متظور وتجاهله في العلقات الجاهلية؛ 
يقدم إضافة جيدة. لقد أهمل ابن منظور إمكانية العثور على معانٍ 
أدق عرفها العرب القدماء في شعرهم. وسنجوب ‏ هنا إمكائية 
استنباط هذه المعاني. في معلقة [إمرؤ القيس]: 
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ترى بر لارام في عرصاتها 
وقيعانها كأنهخَتبٌالمُلْفِلٍ 
وقد أراد امرؤٌ القيس: الظباء البيض» والواحد منها (ريم). بل إن 
زهير بن أبي سلمى ذهب إلى المعنى نفسه في قوله (المعلقة)(*): 
بها العین الآرام هشن خلفه 
وأطلازها ينهض من كل جشم 
لكن كلمة [إرميّ] النادرة الاستعمال» والشمينة للغاية؛ تعني على 
وجه الدقة رحست شراح القصائد ابجاهلية - مَنْ ینتسب إلى 
د ومن الواضح أن هذا النسب يشير إلى مكان بعينه بأكثر ما 
يشير إلى قبيلة» وذلك هو المعني الأكثر عمقاً وأهمية بالنسبة لنا؛ 
والذي أشار إليه الحارث بن حلزة في معلقته: 
إرمسي ی شساسه جسالست الجن 
فآبت لاص مهاالأجلا 
إن [الارتي] الذي يوصف في بيت ابن حلّرة بالدهاء والشجاعة» 
هو مع ذلك؛ من سلالة تُعرف ب (الإرميين) أو (الارمانیین) كما 
عند الطيري 7 . وهم - برأينا - مَنْ يعرفون عند علماء التاريخ 
والأثار 0 وهذا ما سوف ندلّل عليه باستخدام الضبط 
القرآني للكلمة. وثمة وصف مائل برد في بيت شعر للأغلب 
المج (عصر عمرو بن هند الذي قيلت القصيدة بحقه): 
جاءوا بشيخهم وجننا بالأصم 
شيحٌلسا كان على عسهسد ارم 
لقد شبّه الشاعر عظمة جسم عمرو بن هند (العروف بمضرّط 
الحجارة أو المُحوّق) وقوته بجسم رجل من عهد إِرّم. مثل هذه 
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الصفات التي غالباً ما یکترها الشعراء وال خباریون جرياً على عادة 
القدماء؛ تغدو مقبولة في (طار کونها تدلیلا على الشجاعة 
والفروسية؛ وهذه بكل تأكيد مزایا الإرميين (الارامیین) الذين عرفوا 
بکونهم محارین أشدّاء؛ مکنوا من تأسیس مالك قوية في الشام؛ 
وقدّموا للعرب لغة عربية حديثة سرعان ما حلت محل (الأكدية) 
الخشنة والبدویة" , 


أما العاني الأخری فسوف نلاحظ كيف أنها تتداخل مع العنی 
ذاته وتغدو جزعاً منه» وهي إجمالاً تقرثٌ البیاض ب رالارم) 
حصوصاً في وصف الظياء. وقد عرف العرب كلمة (الغفر) بمعنى 
البیض من الظباء واحدها (أعفر). وقد سمى العرر ب الأبيض أعفّر 
لأن بیاضه تعلوه غيرّة» كما سوا الناقة «صفراء) لأن سوادها یعلوه 
صفرة. قال تعالى: لإصفراء فاقع لونهاي"“ والراد (بالصفراء) 
السوداء. من شأن كل هذا أن یلفت ی 00 آحری» إلى أن 
الكلمة - في الطبيعة لا في الثقافة ‏ بقوة على معناها 
الأصلي» وقد رأينا كيف أن العرب تصِفٌ 9 (بالأحس مقرونة 
بالشام وهم يريدون بها (أبيض) عاد. وذلك قول لبيد: 
لاک نقاع وضخ فوقها 
وظباء ومرة غطفاً على آرامها 

اراد لبيد ب رد رجا الجماعات» والیعاج (البقر) أما (توضح) فهي 
توضع؛ ينعا تیر کل [ارام] هنا لتشير إلى الظباء البيض تحديدا 
وجملة (عطفاً على آرامها) فص بها التشبيه» كيف أن هذه الظباء 
تعطف على أولادها وهي عشي جماعات في موضع يقال له 
(توضح)9 ". هذا المعنى يمكنه أن بدللا على حقيقة أن الطبيعة 
حافظت بقوة على المعنى القديم لكلمة [إرم] يمعنى الحجارة البیضاء 
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التي سثفهم تالياً على أنها الرخام؛ كما يدلنا على نمط التخيّر في 

مبنى الكلمة الأصل والطاقة التي اكتسبتها في الثقافة. لا يعني هذا 
7 ثمة نزاعاً بين الطبيعة والثقافة بمفهوم شتراوس؛ بل يعني حصراً 
أن الثقافة تعطي للمعنى مساراً جديداً داخل الطبيعة يعيده رمزیا 
إلى طفولته؛ فإذا كانت [إرم] تعني الحجارة دون تحديد لونهاء فإنها 
مع وصف الظباء بالبیاض؛ تحصل على معنى جديد يقرّبها في 
الخيال الرعوي للقبائل من كلمة الرخام؛ وهذا بدوره سيختلط 
بأسطورة بناء [إرم] بشيء يسمى (الأساطين) أي الأعمدة الشاهقة 
البيضاء. ولذلك نُظِر إلى أعمدة (تدمر) و(بعلبك) والإسكندرية 
على أنها [إرم] لأعمدتها الشاهقة هقة ويياضها. ومثل هذا العتي یتکتر 
كثيراً في أشعار الجاهليين. وقد وجدتٌ في (المعلقات) أبياتاً عديدة 
ترد فيها كلمة [إرم] و(آرام) بمعنى البياض» من ذلك قول الحارث 
بن حلرة: 

بألحزة الشلبوت یربا فوفها 
قفرالراقب خحوفها آراس پا 


والأحرة: خخ حزيز بمعنى الغليظ» والثلبوت: : موضع . أما (لارام) 
فهي الأعلام أو الشواهد (التي یُستعاژ لونها من الظباء: البياض) 
تشنصب على القبور أو الطرقءولا يزال هذا التقليد سائداً حتى 
أليوم؛ فشواهد القبور حجارة بيضاء؛ وقد ذهب الحارث بن حازة 
في قصيدته إلى وصف دابته التي تصعدٌ الآكام كما لو أنها تصعدٌ 
ربيئة. يلاحظ ياقوت (معجم البلدان) أن الارام ربا تكون صيغة 
جمع ل [إرم] بمعنى الحجارة التي تُنصب کالعلم؛ وهي أيضاً اسم 
جبل بين (مكة) والمدينة» وقد ذكر شاهده في (أبلي). قال أبو 
محمد العندجاني في شرح قول جامع بن مُرخية: 
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أرقت بذي الآرام متا وعسادنسي 


يقو ل ياقوت: إرم بالكسر ثم الفتح. والارم في اسل اللغة حجارة 
تنصب في الفازة علما. واجمع [آرام] وآروم مثل ضلع وأضلاع 
وضلوع؛ «وهو اسم علم بل من جبال جشمی من ديار جذام بين 
إيله نيه بني |سرائیل»(۳۳. قد لا تبدو إشارة ياقوت» وهو يحدّد 
مواضع إرم» إلى موضع تيه بني إسرائيل ا محاذي لموضع (إيله) ولیس 
سيناء كما تقول التوراة؛ أمرا مفهوم ولكن واقع الخال يقول إن 
العرب عرفوا هذا الموضع بالفعل بوصفه (تيه بني إسرائيل) - وكنا 
قد افترضنا في الفصل الأسبق» أن من احتمل أن تكون هناك علاقة 
بين بزية فاران وجبال مكة [وتسمى فاران]. يعرض ابن حزم 
الأندلسي 600 في هذا الصدد فهماً أفضل» استناداً إلى مصادر 
إخبارية قديمة» فقد «آغار الصا بن مك على بني إسرائيل في 
أربعين فارساً من تهامة». والضخاك يرد ذکره. كما نعلم في 
التوراة ارتباطاً بمعارك خاضها بنو إسرائيل. أما جبل [إرم] في 
جشمى فهو جبل عظيم العلو يزعم أهل البادية أن فيه كروماً 
وصنوبر» وكان النبي (ص) قد كتب لبني جعال بن رييعة بن زيد 
(الجذاميين) أن لهم: وزرماً لا يحلها أحد عليهم» نغلبهم علیها. أما 
ار م ذات العماد» التي يدقق ياقوت فيهاء فهي كما يعتقد إإرم 
عاد يُضاف ولا يُضاف كما في قوله عر وجل: الم تر كيف 
فعل ربك بعاد رم ذات العماد» بل إن [إرم] هنا برأي ياقوت: 
«صاحب ذات العماد لأن ذات العماد مدينة» وقيل ذات العماد 
وصف كما يقال: المدينة ذات اللاك وقيل هي آرض كانت 
واندرست فهي لا تُعرف») وذلك قول شبيب بن يزيد النعمان بن 


0 


بسیر: 
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لولا التي علقتي من علائقها 
لم سس لي إرم دارأولاوط نا 
وأراد + [el]‏ مكاناً محدداً. وذلك قول البحتري: 
فكم جزعث من وهدةٍ بعد وهدةٍ 
وكم قطعت من فدفدٍ بعد فدفدٍ 
طلسبك من أم العسراق نسوازعا 
بعاوقصور الشام منك ير صد 
إلسى ارم ذات السسماد وإنها 
لوضع قصدي موجفاًوتعمّدي 
إن # ¥ 
[إرم] في الشام 
هناك أكثر من [إرم] كمواضع متفرقة في الجزيرة العربية والشام. 
منها: [إرم الكلبة] وهي موضع من النباج بين البصرة والحجاز. 
والكلبة اسم امرأة مانت ودفنت هناك فنست إليها الإرم وهو العلم. 
و«يوم إرم الكلبة» من أيام العرب المشهورة قتل فيه بُجَيِر بن عبد الله 
بن سلمة القشيري؟*. وهناك [إرم] أخرى (على وزن: مجرد» رُفر) 
وهي قرية ذكرها ياقوت من نواحي طبرستان أهلها من الشيعة» 
فضلاً عن [إرم] ثانية من صقع أذربيجان؛ وثمة مَنْ يشتبه بأن 
[أرمينيا] التي زعم الحميريون أن شمر يرعش وصلها في غزواته 
الأسطورية هي من جذر الكلمة [إرم)“. في هذا الإطار يعرض 
الطبري"* لمشكلة [إرم] بأسلوبه الوضوعي والمحايد فينقل دون 
تدخل تقریبا لا يقوله الاخرون: 
وواختلف أهل التأويل في تأويل كلمة ارم فقال بعضهم هي اسم 
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بلدة. ثم اختلف الذين قالوا ذلك في البلدة التي عُنيت بذلك فقال 
بعضهم: عُنيت به الإسكندرية». 


لكن الطبري» مع هذاء ينقل رأي مجاهد ومفاده أن زر م] (آمت) 
فيما رأى آخرون أن [إرم] تعني: (القديمة) وزعم آخرون أن القصود 
بها قبيلة عاد. بيد أن امثير والهام للغاية الذي ينقله الطبري وهو 
رأي قتادة: «کنا نحدّث أن إرم قبيلة من عاد مملكة عادي"'. هذه 
العبارة الموجزة تدعم الاتجاه الرئيس في تحليلنا للأسطورة» وهي 
الإشارة الوحيدة لدينا (تقریبا) التي تتضمن تلميحا صريحا إلى 
«ملکته باسم عاد. آما ابن عباس فرأيه ینصب على تبيان أن [إرم] 
تعني: الهالك. والصواب في كل هذا برأي الطبري - «إن [إرم] 
إما بلدة كانت تسكنها عاد فلذلك وردت على عاد للإتباع لها؛ 
وإما اسم مدينة». وبالطبع لا يذهب الطيري بعيداً عن الصواب 
عندما يفترض أن حل المشكلة یکمن في هذين الحورين: القبيلة 
والمدينة؛ لكنه يستدرك فجأة ويفترض عن غير وجه حق؛ أن اسم 
وعاد» صيغة أعجمية وليست عربية؛ ولا يعترف بتفسير: مجاهد 
ومفاده أن [إرَم] تعني: القديمة؛ بل يرى أن هذا القول لا معنى له 
«وأشبه الأقوال فيه بالصواب عندي اسم قبيلة من عادء ولذلك 
جاءت القراءة بترك إضافة عاد إليها وترك إجرائها كما يقال: ألم تر 
ما فعل ربك بتميم نهشل فيترك إجراء نهشل وهي قبيلة» فترك 
إجراؤها لذلك وهي في موضع خفض بالرد على تميم. ولو كانت 
[إرم] بلدة أو اسم جد لعاد لجاءت القراءة بإضافة عاد إليها كما 
يقال هذا عمرو زبيد وحاتم طيء وأعشى همدان؛ ولكنها اسم قبيلة 
منها كما أأرى»"". من بين اعتراضات الطيري على التأويلات 
القدمة من جانب الفقهاء (لسورة الفجر) أن هذه التأويلات لا 
تتفید بدقة كافية؛ بما يفرضه التحليل اللغوي من التزام صارم 
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وخزفي بقواعد الإعراب» وهي الطريقة التي نقدها ابن خلدون 
وعارضها بشدّة بوصفها «صنعة». على أن الطبري الذي يتمسك 
بهذه الطريقة ويمضي شوطاً أبعد ما نتوقع في عرضهاء يركز نقده 
على خطأ طفيف ولكنه يتسبب في تشوش غير محدود بين 
المفسرين؛ فالمذكر لا يوصف ب (التي) هذا إذا قرأنا الآية رم ذات 
العماد التي ولو كان الأمر متعلقاً بصفة #العماد» لقيل: (الذي 
لم يُخلق مثله في البلاد). ون جعلت (التي) ل [إرم]؛ جعلت 
(الهاء) في قوله (مثلها) عائدة عليها. ويبدو من سياق التحليل 
اللغوي للكلمة وتفكيكها وصولا إلى أقرب دلالة يمكن استنباطها 
وتطابق الارسالات الرمزية للأسطورةء أن هناك معضلتين سوف 
أولاً: التمييز داحل الخطاب الأسطوري بين (عاد الأولى) التي 
يُفترض أن الأسطورة انبققت» ثم انتشرت في إطار حضارتها 
المترفة» المزعومة» وفي سياق انين لاستردادها؛ كما هو الخال مع 
كل حنين إلى الماضي الذهبي لشعب أو قبيلة أو أمة من الأم؛ 
وهؤلاء كما رأيناهم سكان (الأحقاف) الذين قصدهم القرآن في 
(سورة الأحقاف): أي بلاد الرمل (الربع الخالي اليوم) وبين (عاد 
الثانية) التي كانت فرعا ناجيا من الهلاك الجماعي» ثم كفت عن 
الوجود؛ وهذه كان موطنها الجديد شمال الجزيرة العربية التي 
انحدرت إليها مع (ثمود) في وقت ما من الأوقات. لقد استوطن 
ائتلاف عاد ثمود الجديد في منطقة الحجر (بالحاء المهملة) إلى 
الجنوب من دومة الجندل» التي عرفها الاشوریون باسم (أدماتو) 
وفي التوراة (آدمت)» غير بعيد عن مدائن صالح (مديان التوراتية). 
وفي الحجر كانت منازل (ثمود) الذين مر بهم الرسول 
الكريم (ص) وحم شرب.ماء آبارهم» وهي غير (الیج القديمة في 
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اليمامة (المسماة في الجاهلية: جوٌ). كانت (ثمود) جيلاً جديداً فتياً 
من القبائل القویق. الصاعدة» والتي غدت دون سواها وارثة عاد 
الأولى الهالكة؛ والنص القرآني يجزم .بكون (ثمود) «کانوا خلفاء 
عاد؛ لا بمعنى التعاقب الزمني وإما بمعنى ورائة التقاليد والأعراف 
وإجمالاً: النظام الثقافي والديني؛ وبفضل ذلك وفي ظل ظروف 
جديدة اتجهت (ثمود) صوب الشام لتستوطن الحجرء تاركة وراء 
ظهرها الحجر القديمة (اسم موطنها القديم في الجزيرة العربية: 
الیجر). هذا التمییز اللغوي والإثني والجغرافي بين مجموعتين من 
المستوطنين تحدّراً من جد أعلى مشترك» وعاشا في مواقع متمايزة» 
هام للغاية لتعميق سلسلة من التمايزات الضرورية داخل النظام 
الثقافي للقبائل الهاجرة. كما أن من شأنه أن يعيد صياغة الفرضية 
الجوهرية عن نط الثقافة الرعوية الأولى في (الأحقاف) ورديفها 
الحضارة الزراعية والمدينية في الحجر؛ ذلك أن الحقبة الجديدة من 
حياة هذا الاثتلاف القبلي الواسع والضخم والذي انضمت إليه 
حتى (لحيان) القبيلة المشهورة؛ هي حقبة تمدن بامتیازه بوسع كل 
بحث موضوعي وتأمل عميق فيهاء أن يخرج بنتائج هامة من شأنها 
أن تلقي الضوء على ظروف تكوّن ونشوء أسطورة (المدينة الذهبية) 
في الصحراء. 

ليس من شك لديناء وفي ضوء جملة من العطیات. أن العرب 
عرفوا هذا الائتلاف لا پاسم (ثمود) وهو الاسم الغالب فیه ولما 
باسم (عاد الثانية) وكل هوّلاء عرفوا باسم الارمانیین (الارامیین)؛ 
بل وتسمية هذه البطون والفروع والقبائل ب [الارمیة] أي الارامية 
وتلك دلالة قول الحاردث بن حلزة: لإرميّ مله جالت الجن) وهو 
یخاطب ا ینتسب لعاد. وفي رأينا أن العادین هم الجدود 
البعیدون لما سیعرف في کتب التاریخ مع ظهور المالك الارمية في 
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الشام ب (لارامیین). وحسب الضبط القرآني ف [الإرميون] من 
[إرَم] القرآنية. 

ثانياً: إن [إرم] انطلاقاً من التحليل اللغوي والتقصّي الجغرافي» هي 
الأعلام (لعلامات؛ الشواهد... الخ) وهذه تشير إلى نمط من 
التطور التاريخي في حياة جماعة بشرية بعينها» «عرفت حضارة 
صخرية»» كانت قد ورثتها في الأصل عن جماعة زائلةء أنشأت 
ذات يوم في بلاد (الأحقاف) تقاليد مماثلة. يقودنا ذلك بالضرورة 
إلى إعادة تحلیل «الحضارة الثمودية» با هي اثتلاف قبلي ضخم 
لعبت فيه بقايا عاد دورا تأسيسياء جنبا إلى جنب قبائل يمنية قوية 
مثل لحيان» التي سوف تنفصل عن (ثمود) وتستقلٌ عنها كقبيلة لا 
كفرع من فروع ثمود. إن تأكيدات النص القرآني (وإجمالا: 
الميثولوجيا العربية القديمة ثم الميثولوجيا الإسلامية) على علاقة عاد 
وثمود بش الصخور ونحتها وبناء مساكن حجرية؛ يدلّل على أن 
هذا التطور التاريخي استند إلى إرث حضاري سابق» وسنرى فيما 
بعد كيف تبرهن الأركيولوجيا على وجود هذه الحضارة وتدعم 
كثرة من المعطيات الإخبارية المدعی آنها «خرافیة). 

في إطار هذا التمييز سيكون لدینا ما يلي: 

إن (عاد) التقرضة والمتلاشية عن السرح (أو التي کشت عن الوجود 
نهائياً بفعل قوة غامضة) شهدت في سياق تطورها موتاً تاريخياً 
مقاجباً؛ ولكن فرعاً (أو فروعاًٍ منها تمكنت من مقاومة شروط 
الموت والاندثار لتنحدر شمالاً تاركة موطنها القديم في الربع 
الال (۱۲) ودون أن تزول عن وجدانها الجماعى ذكرى الحادث 
الأسطوري الأساوي: الریح الصرصر. هذه (البقايا) - كما قلنا - 
هي (عاد الثانیة) التي ستظل مشدودة إلى ماضیها البعید بقوة؛ 
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ولتستعيد مرات ومرات ذكرياتها في (الأحقاف) حيث ازدهرت 
هناك «حضارةه خاصة بها. هذا الاسترداد للذ کری سیتج 
باستمرار» في شکل صور وخیالات ملتهبة» نارية الطابع» تکثف 
تلك الحقبة الزائلة من الثراء والغنى والبسطة في العيش في هيئة 
مدينة مصنوعة من الذهب والفضة والأحجار الكرية؛ وبكل تأكيد 
فمثل هذه المدينة لن يعثر عليها أحد. كل قبيلة مهاجرة؛ مرتحلة في 
الصحراء؛ تاركة وراء ظهرها موطنها التاريخي» سوف تسترد 
ذكرى [إرم] هذه وتقوم بإعادة أسطرتها دو أسطورة نخاصة بها. 
بالنسبة لعاد الثانية لا يبدو الامر مختلفاً إذ ما إن استقرت ثم 
انصهرت في ائتلاف ثمود» وتمكنت من المساهمة الفعالة في إنشاء 
مالك [لرّمية] (آرا امية) مبعثرة حتى عادت» مع الازدهار الجديد في 
حياتها؛ صورة الازدهار القديم. لقد أيقظت الحقبة المدنية الجديدة 
في القبائل البدوية الرتحلق الماضي الذهبي الراقد والمنسي» لتنبئق 
من قلب هذه اليقظة أسطورة [إرم] ولتنتشر بين القبائل با فيها تلك 
التي لم تترك أوطانها الأصلية؛ ونجم عن ذلك بطبيعة الحال اندماج 
مذهب شديد الشفافية بين صورتين» كان يصعب على الدوام فك 
الارتباط يينهما: صورة الطفولة البعيدة في (الأحقاف) وصورة 
[إرم] الجديدة التي تظهر كدليل على صعود الائتلاف القبلي 
الجديد والقوي بقيادة (ثمود). يحدد العلماء زمناً تقريبياً لهجرة ما 
یعرف ب (الأراميين) من الجزيرة العربية إلى الشام: زهاء 
٠‏ ق.م. وقد أمكن التعرف إلى أول مملكة (أرامية) زهاء 
٠‏ اق.م. نشأت هذه المالك بشكل رئيس في دمشق» صوية 
حماه» وهناك شكوك قوية بأن الأصول الحقيقية للكلدانيين هى 
(آرامية) وهذا ما يقول به هاري ساكز عالم الآشوريات 


الانكليزي"۳؟. لكن الصديق تركي علي الرییعو") وهو باحث 
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طليعي شاب في حقل اليثولوجياء لفت انتباهي إلى رأي مثير 
لماركس ررسائل إلى إنجلز) يرجح فيه احتمال أن كلمة (كلدانيين) 
قد قرئت بشكل مغلوط من المستشرقين فهم برأيه [بني خالد] 
(الخالديون). إن المسعودي» ودون أن يعلم بقيمة الكثير من 
إشاراته» ریاء يعرض علينا مساعدة ثمينة في هذا النطاق» إذ يزعم 
أن أحد أبناء عاد بن [إرم] هو خالد بن الخلود» الذي كان على 
الأرجح (بطنا) أو فرعاً كبيراً من ژالارمیین](۳۳). وبوجه العموم؛ 
ظهر (لارامیون) بعد ظهور العموريين وقد عرفوا في السجلات 
الآشورية باسم وصهع هد سدم (الأرمان) - وهذا تعبير الطبري أيضاً - 
وكانوا من البدو الذين يهدّدون حدود بابل وآشور حتى بلغ 
خطرهم الحقيقي ذروته نحو ۰۰٩ق.م‏ إذ انتهى بهم المطاف إلى 
زعزعة الدولة البابلية ثم الاستيلاء عليها وحكمها (الدولة البابلية 
الحديئة في عهد ابوبلاسر عوعولهوهماه) بينما كانت اللغة 
الآرامية (الإرمية) تحلء آتذِء محل اللغة الأكدية كأبجدية جديدة 
أكثر توافقاً مع شروط المدنية. أغلب الظن أن المستشرقين فضّلوا 
استخدام كلمة (أرام) التوراتية محل ([إرم] القرآنية للدلالة على ما 
يعرف ب(الاراميين)» وهذا أمر غير نادر الحدوث في الدراسات 
الأركيولوجية والتاريخية؛ ومن اليسير للغاية تعقّب جذور وضلال 
هذا الاستخدام من جانب ما بات يعرف ب «التيار التوراتي» في 
علم الآثار. ومع ذلك فان تقصياً حذراً ودقيقاً ا يرد في (التوراة) 
عن (آرام) من المتوقع أن يرد البضاعة إلى أهلها. في التوراة يسهر 
الرب على مصير (آرام)» وذلك في معرض سردها لقصة مجيء 
(نعمان) إلى بني إسرائيل؛ ونعمان هذا كان يشغل منصب رئيس 
الجيش في (آرام) وهو رجل مکرم عند سيده ابن هدد لاه عن يده 
أعطى الرب نصراً لآرامة""2. إن «نعمان الآرامي» وهذا هو اسمه 
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في التوراة يشفى من الترص على يد نبي إسرائيل أليشع بن شافاط 
وبرغم هذا فان الحروب والنزاعات ستدشب بين (الارامیین) وبين 
ني إسرائيل؛ ومناك إصحاح كامل في التوراة یسرد أحداث هذه 
الحروب مع أن الصلات التجارية كانت قائمة بينهما''2 (وكانت 
آرام تتاجر معك لوفرة مصنوعاتك فكانت تقايض سلعتك 
بالتهرمان والأرجوان والوشي ‏ والكتان والمرجان والياقوت). ولا 
ريب أن اسم (نعمان) هذا یذ کرنا على الفور بألقاب ملوك العرب 
من الغساسنة والتاذرة. وبرآینا أن «نعمان الارامي» لعن اننا 
لشخص قائد الجيش بل هرق اي القدم. وهذا اللقب مستمدٌ 
على الأرجح» من الطبيعة مباشر 5 ذ هناك وادٍ شهير في مكة ذکره 
الإخباريو ن القدماء هو (النعمان) الذي یتسم بكثرة زهوره وأعشابه 
التي تمثل منظراً خلابً؛ وليس ثمة من لقب يتوج به العربي نفسه 
كملك» أجمل أقری تعبيراً من منظر وادٍ محاطٍ بأكليل الزهور 
والأعشاب التي تر تتوّج الوادي كله ومثل هذه الذكرى لا تحملها 
إل جماعة عاشت بعمق» تجربتها الروحية في الوادي المقدس: مكة؛ 
ولذا فان «نعمان الارامي» هو النعمان الإرمي. 
في ختام هذا الفصل؛ لا بد من التذكير بأن من شأن بحث عميق 
في ظروف انقراض ثم تلاشي (عاد الأولى) في إطارها الأسطوريء 
أن يكشف عن الجوانب الحفية من المكوّنات الثقافية المتنوعة 
لأسطورة المدينة الذهبية؛ ومن بين هذه المكوّنات الأكثر أهمية 
اسطورة (وفد عاد) التي سردنا موجزها فيما سلف. ستبني ‏ هنا - 
تصوراً عاماً تمهيدياً قبل تحليلها رفي الفصل التالي): يمكن قبول 
هذه الأسطورة بوصفها أحد تجليات حادث الهلاك المأساوي 
الأسطوري لجماعة بشرية مزدهرة؛ وفي هذه الحدود؛ واجهت 
(عاد) الأولى والقديمة في (الأحقاف) فجأة. غضب الطبیعت 
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وغاصت في وحول القحط والجقاف ثم الريح الصرصر ثلاث 
سنوات متتالية. . وفي هذه الحالة؛ توفرت أسياب كافية التحمل 
جماعة بشرية ما على ترك موطنها الأصلي والهجرة شمالاً. تقول 
العرب عن المهاجرين صوب الشمال (الشام): تشاءمت العرب؛ 
فيما يقال للمهاجرين جنوباً صوب (اليمن) تيامنت العرب. من 
المحتمل أن أسطورة (وفد عاد) قد نسجت - تالیاً - لتبرير الوت 
التاريخى للعرب العاربة (البائدة)» بحيث إنها ضللث الإخباريين 
العرب. الذين كانوا يعتمدون كلياً على استخدام ذاكرات الأحياء 
ورواياتهم الشفهية في تدوين (التاريخ)؛ وذلك حين اعتقدوا أن 
[إرَم] اسم لكان (بلدة» مدينة) حآفها هؤلاء الهاجرون وراءهم في 
الصحراء. وكما لاحظنا من سياق التحلیل اللغوي وجملة 
التأويلات الفقهية والتفاسير والعرویات فان (عاد الأولى) كانت 
في (الأحقاف) بينما استقرت بقاناها (عاد الثاني في (الحجر) 
الشاميةء الأمر الذي جم عنه دمج عصرین. في عصر واحدء 
ومكانين مختلفين في مكان أسطوري جديد هر [ارم]» وكان لا بد 
5 طبقاً لأليات عمل الخيال العربي القديم - من أن يفضي هذا 
الدج إلى مط من الإنشاء يفاقم من نزعة استخدام التاريخ وتوظيفه 
توظيفاً ميثولوجياء ولذلك نرى الفقهاء والمفسرين والإخباريين 
یستخدمون وقائع محددة من التاريخ العربي القديم للبرهنة ِ 
وجود هذا الکان الأسطوري. لم تعد [إرم] والخال هذه؛ 

التكثيف اللغوي للوجود (الآرامي) في الشام بل غدت 7 
مسعقلاً بذاته. بكلام ثان: لم تعد هله الدينة الذهبية امبنية في 
الصحراء دلیلا على جاح القبائل الإرمية (الآرامية) في بناء 
دحضارة) خاصة بها في الشام» بل أصبحت «شییاه مستقلا بذاته 
يعثّر عن نفسه وعن معتقدات أخرى.. لقد تمت إزاحة (التاريخ) 
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نهائياً لصالح الأسطورة. في نطاق هذه الازاحة النظمة للتاریخ لم 
تعد [إرم] اا دالاً على قبيلة بعینها أحذت اسمها من اسم جد 
أعلى هو ارم ابن سام بن نوح» وا ضحت دالاً جدیداً على معتقل 
أسطوري يفيد بوجود ملك اسمه شدّاد. ولكن لما كانت (عاد 
الأولى فى حقبة الأحقاف) قد أنشأت دالا يؤكد وجودها وهو 
الأعلام والمنازل الحجريةء فان هذه الصورة الراسبة في اللأوعي 
اجمعي» سرعان ما استيقظت من رقدتها الطويلة لتندمج مع 
ذكريات جديدة عند دال جديد هو «الممالك الار مية) في الشام. 
وهذا أمر مألوف؛ فبنو إسرائيل (مثا تشوقوا لرؤية مدينتهم 
الأسطورية أورشايم» ومع التيه والحروب ثم استرداد ذكراها في 
هيئة مدينة مصنوعة من الذهب. كما أن الصورة الإنجيلية المسيحية 
لأورشليم تظهر على النحو ذاته في سفر يوحنا وطوییا. إن أورشليم 
«السماویةه كما يصفها الإنجيل““ مماثلة تماماً ل [إرم]: (وكان 
سور المدينة مينياً باليشب. والدينة ذهب خالص أشبه بالزجاج 
الصافي. وأسس سور الدينة مرصّعة بكل حجر كريم. الأساس 
الاول يشب والثاني لازورد. والثالث حجر يمان" والرابع زمُود 
والخامس يشب قاتم والسادس ياقوت أحمر» والسابع زبرجد 
والثامن جرّع» والتاسع ياقوت أصفر والعاشر ياقوت أخضر ضارب 
إلى البياض» والحادي عشر ياقوت أصفر ضارب إلى الحمرة والثاني 
عشر جمشت. والأبواب الإثنا عشر هي اثنتا عشرة لؤلؤة. كل 
باب من الأبواب لؤلؤة. وساحة المدينة ذهب خالس مثل زجاج 
شفاف). هذه المدينة التي قيل لمعاوية بن أبي سفيان في مجلسه إنه 
لن يدخلها لا رجل مسلم (أي مؤمن)» تماماً كما دخل يوحناء 
وحده» إلى ورشليم السماوية» ولم يصدّقه أحد أيضاً؛ هي ذاتها 
المدينة الصحراوية التي تضيء العالم اللأعضوي بأحجارها النارية. 
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ثمة دلالة خاصة هف ا a‏ ی 
سواء أكانت زارع] أو [أورشليم]: لا شك أن التراث السامي 
المشترك حافل بصور لا حصر لها عن تقديس الأحجار» وقد رأينا 
رو أن يعقوب في رحلته إلى مضارب قبيلة خاله لابان قدّس 
في الطریق ثم قال له إنه سیضغ بت للرب في موضع الحجر؛ 
59 أيضاً كيف أن [إرم] تعني احجر. يتبقى أمامنا أن نلاحظ أن 
اسم (أورشليم) مركب من اسمين 17 الأكدية بمعنى (مديئة)؛ 
وسلام» وهو الاله الررمي القديم الذي عبدته سائر الجماعات 
والقبائل؛ ولا يزال موجودا في صيغة «اسلام) كاسم من الأسماء 
اسنی» » وکلمة سلام تعني (الحجر) أيضاً كما في قول لبید: 
فمدافعٌالرّيان عری زششها 
خلقاً کما ضمن الوحی سلامها 

ودالسلام) كما استخدمها العرب القدمای تعني الصخور» «وقيل 
للجنة: دار السلامع( "2 كما أن «السلام والشلم: اچارة» 
راخ سَلِمَةً). وقال ابن شميل: الگلام جماعة الحجارة الصغير 

منها والکبیر۳) وقال غیره: السلام اسم جمع وهو اسم لكل 
حجر عریض؛ كما يعني (یکسر السين) الحجارة الصلبة. لکن 
الشلمة وهي كلمة حميرية تعني الحجر أيضاً. بقي أن نعرف - 
آخیراً - إن الاله الار 3 رک عُبد؛ بشهادة الأر کیولوجیین» في 
واحة تیماء وینسب إليه الطابع القمري ورأس الثور رمزه الأبرز 
وقد عثر على قلادة «نمودیة) صغيرة کتب علیها العبارة التالية: 
«سلام. بك تأتي السعادة(”"©, 
ذلك هو (الحجر) الذي تشع قداسته» تتشظى لتضيء عالاً ريا 
مجدبا متعطشأء وذلك 1 ما يدعونا إلى التأمل في أسطورة 


۳۲۰ 


ارم ذات العماد 


(العطش) التي تسرد بلغة مأساوية قصة (وفد عاد) الذي أرسلته 
القبيلة إلى مكة للاستسقاء. 


الهرامش 


() الأبشيهي: الستطرف في كل فن مستظرف. 

(۱) التطرف» ج ۰۱ ص ۰۲۲۰ 

(۲) کل إضافة جديدة على الأسطورة الأصل» تفرض على الباحث أن بری إليها 
بوصفها إمكانية أخرى قد تساهم في بلورة فهم أفضل. الرواية القتضبة التي برویها 
الأبشيهي (انظر: الملحق: أسطورة إِرَعْ كما وردت عند الأبشيهي) تدعم هذا 
التصوّر. 

(۳) ابن خلدون, القدمت ۱۰. 

(غ) انظر الفصل السادس؛ جنق شداد الاء والخمرة. 

ره) غالباً ما ُشار بطريقة خفية إلى أن الاعراب في اللفة العربية هو صناعته من المکن 
التلاعب بنزاهتها لانتاج أفكار محددة. وأسطورة [إرَمْ] أكثر الأساطير صلة باللغة. 

(«) ابكري عجائب البلدان وياقرت» معجم. 

(۷) المسعودي» مروج الذهب» وكذلك مقدمة ابن خلدون» ص ۰۱۰ 

(۸) القدم الصدر نفسه. 

(۰) الهمداني» ج ۲» ص ۱۲. 

)٠١(‏ وفي القرآن. «إوطور سينين». 

(۱۱) الإمام قخر الدين الرازي» المصدر نفسه. 

(۱۲) القرآن الكريمء سورة الحاقت الایات» ۳ 4 ۰۷ ۸ 5. 

(۱۳) الرازي» مصدر مذكور. 

۰۲۱ القرآن الكري» سورة الإحقاف» الآية‎ )١٤( 

(۱۰) الصدر نفسهء سورة يوسفء الاية ۸۲. 

(۱۰) القرآن الکرم سورة الشعراء الآية ۱۲۸. 

(۱۷) انظر اللحق: الأسطورة كما رواها الرازي. 

(۱۸) القرآن الكريم» سورة الشعرای الاية ۰۱4٩‏ 


۳۳۹ 


النصل الخامسء اكثر من [إرم] 


(19) الصدر نفسه سورة الفجر. 

(۲۰) ابن كثيرء أبو الفداء الحافظ بن كثير» توفي ۷۷ البداية والتهايةء دار الفکر 
۹ ج ۱ ص ۰.۱۳۰ 

(۲۱) انظر الملحق [أسطورة بناء الاسکندریت]. 

(۲۲) ابن كثيرء البداية والنهاية. 

(۲۳) إوزادكم في الق بَضطة) القرآن الکرم سورة الأعراف, الایعان 1۷ و34. 

٤(‏ ۲) استاداً إلى النص القرآني» هناك اعتقاد قوي عند المفسرين بوجود حضارة عند 
مجتمع عاد. 

(5؟) هذا بإجماع الاخباریین في وصفهم للعرب العارية. 

رد أخبار اليمن, الازر قي. 

6۲۷ الصدر نفسه ص 1ه. 

(۲۸) القرآن الكربم؛ سورة الشعرای الآية ۱۲۸ 

(9؟) القرآن الکرم سورة الشعراء الآيات ۱۳۲ - ۱۳۶. 

(۳۰) الصدر نفسه سورة قُصّلت الآيات ۱۳ - ۱4. 

(۳۱) الصدر نفسهء سورة الأحقاف الآيات ۱٩‏ - ۲۰. 

(۳۲) الصدر نفسه» سورة الذاریات؛ الآيات 4۰ - 4۱. 

(۳۳) الصدر نقسه سورة التجم الایات 4۸ - .4٩‏ 

(۳4) الصدر نفسه» سورة الشعراء الآية ۱۲۸ 

(۳۰) هنا تأويل معظم الفسرین» وهناك في سورة (ق): #كذبت عاد فكيف كان 
عذابي# وفي سورة (الحاقة): «إوأما عاد فأهلكوا بريح صرصر عاتية». 

(5) اللسان. 

(۳۷) القرآن الكريم في موضع كثير منها: سورة السجر» الآية 4۵ - سورة الشعراءه 
الآيات: ۵۷: ۱۳4 ١141‏ - سورة الذاريات» الآية ..٠١‏ 

(۳۸) الأسطورة كاملة في اللحق. 

(۳۹) العماليق حسب شجرة الأنساب العرية من سلالة عمليق بن لاوذ (لارد) بن نوح. 
وهم في التوراة (عملوق) عماليق [وأماليك]. 

(4۰) اللودية حسب اعتقاد الطبري في روايته للأسطورة (تاريخ» ج ١؛‏ ص ۱۵) بطن 
من عاد. ثمة اشتباه غير محدود من جانینا بأنهم ربا كانوا «اللودم» الذين قصدتهم 
التوراة أبناء (لارد) [ومطرئيم ولد اللوديم والعناميم واللهام] (تکوین: ۲۸/۹ - ۱۰ - 
)٠‏ وعند ابن كثير (۱۲۷) هم بطن من عاد أيضا. 


۳۳۷ 


إرم ذات العماد 


(41) الأسطورة في الملحق. 

(11) ابن كثيرء البداية والنهاية. 

(۶۳) المعجم. 

(44) انظر الطبري أيضاً. 

(45) انظر أسطورة الأبشيهي عن (عاد) في مستهل هذا الفصل وفي الملحق. 
(45) باتوت» للعجم؛ جا ص ۰۲۲۰ 

(4۷) النيسابوري» ص ۱۱۰ 

(4۸) الصدر نفسه. 

۰۲۷۷ السعودي» ج ۰۲ ص‎ )4٩( 

ر. ه) انظر العلقة وكذلك شرح الأنباري. 

(۵۱) الطبري. 

(۰۲) انظر الفصل السایم. 

(۰۲) القرآن الکرم» سورة اليقرة» الآية 14. 

(۰4) ياقوت» العجم. 

(هه) ياقوت» معجم البلدان؛ دار الکنب العلمية» بیروت؛ ۱۹۹۰ ترجمة عبد العزیز 


اببندي. 
(*۰) ابن حزم الأندلسيء آنساب الأشراف» ط القاهرة» دار العارف» ۱۹3۱۲ تحقيق: 
عيلك السلام هارون. 


(۵۷) یاقوت؛ العجم. © | 

(08) أرمينيا: انظر إرمينيا مثلاً عند ياقوت. 

ره ه) الطبري» جامع البيان» المجلد ۱۲. 

(1۰) للصدر نفسه. 

(11) الطيري» كذلك. 

(۱۷) إن قسماً من (الربع الخائي) الممتد إلى الغرب ين حضرموت واليمن يعرف باسم 
يلاد الرمل (الأحقاف). وقد اخترقها سائح إنكليزي مغامر هو برترام توماس عام 
۱ في _ثمانية وحمسين بوما. على أن رحلة جماعية لمستشرقين غربیین قادها 
المستشرق الإنكليزي چون فيلبي عکنت» بعل وقت طویل من تلك المغامرة الفردية 
والشجاعة» من العودة بالاف النقوش. 

015 هاري ساكرء عظمة بابل المصدر نفسه. 


۳۳۸ 


الفصل الخامس؛ أكثر من لارجا 


(14) من محادئة شخصية جرت بیتنا صيف ١195‏ في دمشق [رسائل ما ركس - أنغلن 
ترجمة جورج طرابيشي» بیروت؛ دار الطليعةع. 

(۲۰) هروج الذهب. 

(۲1) سفر اللوك الثاني» 75/4 - ه/3. 

(1۷) سفر حزقیال ۱۲/۲۷/۲۱/۲۲. 

(1۸) رژیا يوحناء ۳۲۱: ۶: ۰۱۸ 

(19) لاحظ دلالة وصف الحجر (اليماني) هنا. ذلك يؤكد أن هذه الصورة» توراتية 
الأصل وتقع في سياق فرضيتنا. 

(۷۰) ابن منظورء لسان العرب» (مادة سلم). 

(۷۱) الصلر نفسه. 

(۷۲) ف. براندن: ثمود» تاريخ ثمودء ترجمة نجيب غزاوي» ۱۹۹7 دار الأبجديةء 


دمشق. 
ايضاحات: 


- بصدد راي کارل مارکس: برد اسم الکلدالیین القدماء في صيغته الأكدية «کلدره 
برصفهم فرعاً من الأرسين (هاري ساکز: عظمة بابل مثلا. وفي إشارات عديدة 
للمژرخین المرب الکلاسیکیین هناك ما يفيد أن أحد آبناء رم هو (الخلود). وثمة 
بيت من الشعر ينسب لأحد آبناء لزار بن معد بن عدنان يؤيد هذا الأمر: 
فصن بنوعدنان لدان جدنا 


فسماه (تسستشف) الهمام نزارا 
فسمّاهنرارا 1 بعدماكاناسمه 

لدى العرب (خغلدان) بعتوخيارا 
(بلوغ الارب: الآلوسي) 


مع أن من الواضح أن بيت الشعر العربي هذاء ییدو منحولاً أو حتى منظوماً في وقت 
متأخحرء فضلاً عن صياغته الشعرية الركيكة: لكن هذا لا ينع من قبوله بوصفه جزیاً 
من ظاهرة يعرفها کتاب التاريخ جيدا فلطالما نسبت أشعار کتبت في أوقات تاليةه 
لشخصيات أسطورية ولا وجود لهاء كما هو الحال مع (آدم) الذي نسب 
الإخباريون القدماء له ولأبنائه شعراً بالعربية. يفيد بيت الشعر الآنف أن (الخلدان) أو 
(الخلود عند المسعودي) هو نقسه (نزار) بن معد بن عدنان» وأن هذا سمي باسمه 


۳۳۹ 


إرم ذلت العماد 


الجديد من قبل (تستشف) الفارسي. كل هذا يؤيد ‏ من وجهة نظرنا - ما ذهب إليه 
مارکس من أن [الكلدو] هم بنو خالد. 

تمود: تظهر التقوش النمودية أن التساء يظهرن في حالة ري طقوسي. ومع أن 
الشموديين کانوا یماقبون الزنی بالرجم بالحجارة؛ وفي هذا النطاق کانوا یستخدمون 
كلمة ررذر) بمعنى رجم/ مرجوم فانهم استعماوا بحرية تامة عبارات مثل [نيك] مع 
إشارات صريحة إلى (اللواط) الذي كان یدخبل في إطار الطقوس الدينية. وهذا ما 
يفسر لا أسطورة قوم لوط الذين أرادوا الاعتداء على اللائكة قبل فناء سدوم 
وعمورة. (آنظر في هذا الصدد: لوط في التوراة وفي القرآن الكريم). 


۳۳۰ 


الفصل السادس 


جنة شداد: الماء والخمرة 


«أيها املك ألا ندلّك على بيت مالي دالر أغفاتة الملوك 
قبلك؟ فيه اللؤلؤ رالزبرجد والياقوت والذعب 
والفضة:©. 

| إذا كان العاریخ یصمگ فا ا حيال موت 
شعب قدیم فان الأسطورة لن تفعل ذلك ك أبداً. 
ويخلاف سلوك التارر خ حیال كثرة من الأحداث التي يطمسها 
دون رحمة؛ تروي الاسطورة بشروط إنشائها الخاصة» الحكاية 
المسكوت عنها وتصرّح بالأسباب الحقيقية لهذا الوت؛ وبالطيع 
بلغتها المعلعغمةء الرمزية والمكثفة الدلالات. ولذا لا یتعین علينا 
مساءلة التاريخي عما هو أسطوري ولا.مساءلة الأسطوري عما هو 
تاريخي» بل البحث» وبالضد من كل ل ازدراء في أي منهج 

مماثل» عن تلك النظومة من الرموز التي يفضي أي تحليل معگق 
لآليات تشغيلهاء إلى الكشف عن E‏ المطمورة؛ تحت طبقات 
-سميكة عدة من الزاعم والخيالات والظنون. أسطورة «وفد عاد 
التي تتشابك وتتقاطع عبر مستويات كثيرة مع أسطورة [إرم] تروي 
بشروط إنشاءء شفاف ومخادع في الآن ذاته» قصة زوال شعب 
عربي قديم بفعل عقاب سماوي ماحق» غامض الجبروت يصعب 


۳۳۱ 


ارم ذات العماد 


توقعه قعه أو التكهن بدیاته» ولكن يكن مع هذا تفهّمه وقبوله دونما 
2 في حدوده الدينية والوعظية. تقول أسطورة وقد عادع 
هذه: (لتیجان؛ وهبء وأخبار السیر, للطبري؛ مثا إن قبيلة عاد 

بهشت وفداً من سبعين رجلا إلى مكة؛ لكي ييتهلوا في الحرم من 
جل أن يهطل الطر في أرضهاء بعد ثلاث سنوات من العطش 
والقفحط والجفاف. كان ابن عثره وهو (قيل) من أقيال اليمن؛ 
زعيماً للوفد؛ والكعبة آقذٍ مكان العرب المقدس» تحت إدارة 
العماليق حكام مكة الأقوياء. ويبدو أن مهمة الوفد كانت عسيرة 
منذ البداية؛ إذ صادفتهم بعض الفاجات غير المتوقعة؛ أعاقت 
وصولهم إلى الكعبة. إجرائياً؛ يجوز اعتبار الوفد المؤلف من سبعين 
رجلا بمثابة «قافلته أمكن تسپیدها, أخيراً كتدبير ديني لإعاقة 
الدمار الحتمل» الوت الجماعي للقبيلة. وهذا الخروج الجماعي 
للاقاة الوت المترتص بهاء يتضمن کل (عناصر» الهجرة الرمزية 
صوب المكان القدس بحثاً عن الماء (انظر الفصل الأسبق). ولا 
كان هؤلاء متعطشين للسقر وبلوغ هذا الکان؛ أي المدينة المقدسة 
للعرب؛ واجتازوا في سبيل ذلك طرقاً صحراوية وتحملوا مشقة شقة 
الوصول بسرعة؛ فقد وجدوا أن من المناسب لهم ما داموا آصبحوا 
على مقربة من مكة ولم يتبق إلا لقلیل للوصول إلى الكعبة» أن 
ینزلوا في ضيافة أبناء أختهم (لعمالیق) وکان سیدهم عندئذژه 
ويا للمصادفة» هو معاوية بن بک الذي كانت آمه جُلهدة ابنة 
اخيتري من (قوم عاد). ويحسب الأعراف القبلية فان (الخال) 
القادم من قبيلة عاد نزل في ضيافة (ابن أخته) العماليقي في أطراف 
مکة. ویدو أن الوفد وجد في الضيافة الكرية ترا مقتعاً للبقاء 
وقتاً أطول» فأقام عنده شهرأء يشربون الخمر وتُغينهم (الجرادتان) 
وهما قينتان لمعاوية بن بكر حاكم مكة. 


۳۳۲ 


الفصل ااسادس. جتة شداده للاء والخمرة 


ولا طالت فترة مكوث الوفدء قزر معاوية بن بكر أن يكتب 
قصيدة» وطلب من القينتين أن تختياها. وبالفعل غدّت (الجرادتان) 
هذه الأغنية» التي ضعنها الحاكم كل مكره ودهائه في مقاطع تحت 
صراحة على الانصراف عن المكان ومغادرته. وعندئكٍ أدرك 
الضيوف أن الوقت قد أزف للذهاب صوب الكعبة والدعاء في 
ارم لأجل هطول المطر. وحين بلغوا المكان المقدس دعا داعيهم؛ 
وهو أبن عنز) أن تنجو عاد من الهلاك عطشاً؛ فأرسل الله ثلاث 
سحابات: بیضاء» حمرای سوداء. ولكن فجأة اداه مناد غامض 
من السماء: «اختو لنفسك ولقومك من هذا السحاب؟». وبغريزة 
البدوي الذي تدله معارفه إلى أن السحابة السوداء تحمل وعداً 
بالمطر؛ فقط اقترع ابن عُنز لصالح السحاية السوداء دون تردد» ومع 
هذا عاد الصوت الغامض يناديه: (قد اخترتٌ رماداً رمدداً. لا بقي 
من عاد أحداً. لا والداً يُترك ولا ولدا. إلا ب بني اللوديّة الهُمداغ. بعد 
ذلك مباشرة» ساق الله السحابة السوداء ۳ مضارب قبيلة عاد 
حيث كان الناس هناك ينتظرون عند واد اسمه «الخيث». لقد 
استبشروا خيراً وهم يرونها تخرج «من فم الوادي»؛ لكن امرأة 
حاذقة اسمها (فهد) أدركت بنفاذ بصيرتها أن السحابة لم تكن 
تحمل ماءٌ بل شُهباً من نار فضيقت وأغمي عليهاء فلما أقاقت 
راحت تنه رجال القبيلة إلى الهلاك القادم نحوهم. لقد ورات 
وا صرصراً» يخرج من واد ا a‏ وعلى مدى سبع 
ليال وثمانية أيام لم يكن أحد قد من الهلاك الجماعي. 

هذه خلاصة مضغوطة إلى حد كافي» وبا يفي بالغرض امْحدّد 
منهاء لأجل رسم الاطار الميئولوجي للموت ريني الذي واجهته 
عاد. قبل كل شيء لا بد من القيام عقاربة هذه الأسطورة مع 
الم وربما معاملتها بالفعل على أنها حلم بلغة أسطورية؛ أو 7 
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ارم ذات العماد 


أسطورة بلغة الم المتلعئمة الغامضة والسرية التي نجهل أبجديتهاء 
ذلك أن انقلاب «الاسوده إلى (أحمر) والخير إلى شر هو جزء من 
فكرة العرب القديمة عن تأويل الحلم: .فإذا رأى الإنسان في منامه 
شا أسود فهذا يعني أنه سیری في الواقع شيعا اک وهذا ما 
يفسر لنا سبب (الانقلاب) المفاجىء للسحابة السوداء التي تحمل 
الوعد بالاء» إلى سحابة نارية حمراء مدمرة. وبحسب معارف 
البدو والژژاع والرعاقء فان الرء يختار غریزیاه السحابة السوداء 
لأنها تحمل وعداً بالمطرء وهذا ما فعله زعيم الوفد» بيد أن لمرأة 

على العكس من ذلك» سُیقت وغابت عن الوعي لترى شهب 
حمرای وبذا تكون المرأة قد رأت اللون الحقيقي. 


عماياء اقترع الوفد لصالح دمار القبيلة. يماثل هذا المشهد المأساوي» 
والی حد بعيد» مشهد إلقاء القرعة لتدمیر آورشلیم والدن الا شورية 
و والموآبية والإرمية (الآزامية)» وهي مشاهد غالباً ما ترد 
فى العهد القدم کاشارا ات صريحة للعقاب اجماعي (السماو: 103 
والذي ینذر به الانبیاء(۱) ومن ذلك الإشارة إلى دخول الغرباء 
والأجانب إلى المدينة» حيث ألقوا القرعة على أورشليم لتدميرها. 
وفي سفر هوشم(" يتوعد الرب مدينة السامرة 'بالهلاك بو اسطة 
الريح التي سوف «تنهب كل شيا . . إن معظم نتیوغات ومزامير 
أنبياء اليهودية تتضمن حكماً عقاباً جماعياً ماحقاً لأورشليم وسواها 
من الدن. بالشقاء واللعنات والعذاب کذلك والذي يُصِبٌ گ ایض 
على ردو م وآشور ومدن كلدانية؛ من ذلك رم [شارة «عو بدیا) 
إلى مصير «أدوم) شقيق شعب بني إسرائيل (سليل عیسو) حيث 
يخاطبه بوصفه مستوطناً في مكان صخري: 
ولقد أغواك الاعتداد بنفسك 
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الفصل السادس» جنة شداد. الاء ولخمرظ 


أيها لساکن في نخاریب الصخر 

والذي مسكنه الرتفعات») 

أضف إلى هذا كله تبوعات أخرى بالعقاب السماوي لمدن مثل 
دمشق» غزة» عمون» موآب"* بینما يرد في سفر عاموس(* 
وهكذا قال الرب: 

بسبب معاصي يهوذا الثلاث 


ويسيب الأربع لا أرجع عن حكمي 
لأنهم نبذوا شريعة ارب 
ولم يحفظوا فرائضه 
وأضاتهم الأكاذيب 
التي سار وراءها آباؤهم 
فأرسل ناراً على يهوذا 
0 قصور آورشلیم». 

تقع القرع إذن» على المدينة لتدميرها وإنزال الهلاك الجماعي 
ر بشعبهاء وذلك حين تغدو «الأزمة الدينية» وكأنها قد 
بلغت اللأعودة ف في الصراع بين المقدس والمدنس؛ وما حدث لعاد» 
حدث أيضاً لشعوب وقبائل أخرى. بيد أن ما هو هام للغاية في 
أسطورة (وفد عاد) معرفة ة الكيفية التي يحدث فيها الخداع. فما دام 
العقاب أمراً محتوما فان کل اقتراع - آقلٍ ‏ على السحابات 
الثلاث» السودای والبیضاء والحمراء؛ لن يكون الا تطويراً منهجياً 
لفكرة الدمار لا أكثر وبحيث يبلغ نقطتهء ذروته الأخيرة في 
المفاجأة الناريّة التي تقذفها سحابة سودای كان من العتقد أن 
اختيارها تم على أساس ثقافي صحيح» با أن المعتقدات السائدة 


Yo 


إرم ذات العماد 


تؤكد أن السحابة البيضاء لن تحمل مطراً لبدوي ولا للمزارع» وأن 
السوداء؛ على الضد من هذاء تحمل وعدا بالخير. غالباً ما ُخدع 
المدن؛ في التاريخ» والأساطيرء ویتم ندمیرها بقرعة مخادعةء وغالباً 
أيضاً ما يقترع الغرياء والاجانب رکب ۶ في التوراة) على الدن» 
ولكن - أيضاً مرة أخرى - ستؤدي (أزمة ديز ينية) مفاجثة ومستعصية» 
ذات طبيعة قربانية في الغالب» وتتصل بالتوتر التاريخي بين المقدس 
والمدنْس داخل الجماعة البشرية» إلى دمار داخلي» تآكل تدريجي؛ 
يبدأ بالقحط والجفاف والعطش, ثم يتتهي بخطأ في القرعة. ولنقل 
بخداع من نوع مثير للدهشة وم فيه الجماعة أن بوسعها 
الاختيار حقاً بين بقائها على قيد الحياة أو الفناء؛ ثم سرعان ما 
تكتشف أن القرعة لا تجري الا وفق قاعدة وحيدة هي في | النهاية: 
القناء. هذا العقاب الجماعي بواسطة الريح التي تحمل شُهباً نارية» 
حارقة ومدمرة؛ كما في (القرآن) و (التوراة) هو استطراد وت 
بطيء» لتاکل كان يحدث في الواقع وليس في الم وبفعل 
القحط والعطش. مق هذه 4 يمكن عرض فهم جديد 
لاسطورة [ژم] عبر سطورة موازية» مُفشرة للمعنی | 
لوجودها في الصحراء وقد یت پیت من حجارة ناريةء براقة» إذ لا بد 
آن ذکری الریح التي تحمل هب نارية» ومرآی سحابة سوداء في 
زمن العطش الجماعي» قد خلّفت أثراً لا حى» سیتجلی بعد حين 
عبر حلم جديدء في صورة مدينة ذهبية في الصحراء. 

لا يمكن إرواء العطش وال خلاص من الوت البطيء» من الجدب 
والفقن الا بالابتهال عند الحرم» أي في المكان المقدس الذي كما 
رأيناء بوجد فيه دائماً ماء وفير وعذب. لأجل هذا ذهب (وفد عاد) 
فرسلا من الجماعة البشرية الهددة بالوت» إلى مكة ناشدا الماء. 
ولكن سيحدث خداع من نوع آخره لم يكن في الحسبان قط 
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الفصل السادس: -جثة شدلده للاء والخمرة 


حتى قبل الوقوع في خدعة الاقتراع اخاطیء اد وجد الرجال 
أنفسهم وهم يحتسون (الخمر) بدلا من شرب الاء. الخمرة؛ في 
نطاق الارسال الرمزي» هي العادل الموضوعي لعطش القبيلة: 
التطلع إلى الارتواء. 


وذلك ما سوف يحدث للوفد وللقبيلة على حد سواء» حين يتم 
وضعهما - عملياً ‏ في سياقين متنافرین» متعارضين» إذ عندما تكون 
القبيلة في حالة العطش» یتصرف الوفد إلى (الخمرة). من الجائز 
الزعم أن هذه واحدة من الإشارات القليلة غير الخفية إلى مسألة 
«تحريم الخمرة» في الإسلام؛ وهي على الأرجح من الإضافات 
المتأخرة على أصل الأسطورة» وقد تكون دخلت على النص عرضا 
وأصبحت ضمن شبكاته الرمزية الحيوية. وبرغم هذا فمن الواجب 
عدم إهمالها أو التغاضي عنهاء ومن الأجدى اعتبارها من 
الإشارات الأساسية. بُخيّل إليناء أحياناًء أن «تحريم الخمرة» في 
الإسلام یتصل بأمر مباشر من أمور العبادة والواجبات الدينية؛ بيد 
أن هذا مع الإقرار من حيث المبدأ بصحته التامة - قد يشير إلى 
جانب خفي» مسکوت عنه» وسنحاول هنا استکشافه بالتلازم مع 
تأكيد الأسطورة أن الوفد شرب الخمرة في مكة. 


كانت الخمرة في عقائد الساميين» وفي بلاد ما بين النهرين على 
وجه الخصوص» عل شراب تسا فهي «شراب الآلهة» الأول» 
وقد أللح القرآن الكريم في إشارات» لا تماریها العين» إلى مكانة 
خاصة للخمرة في الجنة» فهي تجري في صورة نهر. وحتى اليوم لا 
ترال إشارات المتصوفة والزمّاد من رجال الدين المسلمين تفر 
الوجد والعشق الروحي في أرفع درجاته بالسكرء وبشرب الخمرة 
الإلهية؛ بحيث تتخذ كلمة «الکأس» أو «الحانة)('2 معنى آخر 
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يدمجها بالفكرة القديمة. الإسلام من جانبه يعد المؤمن والمُتعئد 
بشراب طهور في اجنة. ثمة نص قانوني صريح من عصر حمورابي 
تداولعه الأساطير البابلية» يشير إلى إنزال العقاب بحق کل ّ 
(يشتم العنب الاسوده لأنه «شراب الالهة المقدّس). . وحتی حتى الیوم لا 

يزال العراقي العاصر حين عاقب لسبب تافه و قيمة له يقول 
مُحتجاً: وماذا فعلت لكي أعاقب؟ هل شتمث الع الأسود؟ 
ولأن (الخمرة) في الأصل سائل مقس موجود في السماء في هيئة 
نهر؛ فمن غير الجائر صنع «نموذج» مرف غنه ] و الاقتراب منه 
وتدئیسه؛ ولذلك اقترنت طقوس العبادة الدينية بتقديم الخمرة فى 

معظم الأديان. لكن تدهور ثم انحطاط هذه العلاقت ادى 7 
تدهور في مكانتها الدينية القديمة بحيث انتقلت تدريجياً لتكون 
ملك الإنسان لا الآلهة. من الب أن شیفاً من هذه المكانة لم يعد 
موجوداً إل فى صورته الرمزية فى المسيحية» وعدا ذلك فان تقاليد 
تقديم الشراب المقدس» القدية تكاد تكون قد تلاشت نهائيا في 
شكلها الطقوسي. قد تنطوي نزعة الإنسان الخفيّة والغامضة» 
للعودة الرمزية إلى «السائل الأول» الذي جبل منه في الأصل» 
عندما أخذ الإله ما حلواً وماءٌ ماما ثم مزجهما ليصنع الإنسان؛ 
على رغبة مقموعةء مكبوتة تدفع به باستمرار نحو خرق هذا الحيز 
من نظام الحرام. يروي ابن عباس (رض) في (العراج) المنسوب 
إليه؛ كيف أن الرسول محمد (ص) عندما عوج به من بيت المقدس 
إلى السماء جاءه جبريل ‏ داخل البيت القدس - باناء فيه (حمرة) 
وإناء آخر فيه «لبن» ثم دعاه إلى الاقتراع. يقول ابن عباس: إن 
محمداً (ص) اختار (اللبن) وان جبريل قال له: لو أنك يا محمد 
اخترت الإناء الآخر لذهبت أمتك إلى النار. تكتمل القداسة مع 
صحة الاختيار ودقته» في الاقتراع اجرد من أي تلاعب أو خداع» 
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الفضل السادس: -جدّة اشداده الاه والخمرة 


وفي معرفة الحدود الأزلية أيضاًء بين ما هو إلهي في الصميم ولا 
يجوز خوض النافسة حول وبين ما هو بشري أو متاح للبشر. إناع 
(اللبن) هو ما تختاره الالهة للبثثر كبديل رمزي عن نزعاتهم 
للتقاسم والشار کة مع الآلهة في شرایها المقدس؛ بس إن هذا 
الاقتراع صح أمراً ۳ وضرورياً لإحداث التمايز الأبدي بين 
القدس والمدئس. بهذا المعنى أعاد الإسلام عبر (تحريم الخمرةم 
رسم الحدود المنتهكة؛ من جدید؛ بين الحيزين الإلهي والبشري؛ 
السماوي والأرضي؛ وقام بعقّلنة الرغبات البشرية وتكييفها في إطاز 
من «الرأسمال الرمزي) بتعبير محمد أركون". وذلك بعد سلسلة 
طويلة ومعقّدة من الاختراقات المتتالية لنظام ارام 

ما فعله و فد عاد) بحسب الإضافة المُعتقد أنها إضافة إسلامية 
متأخرة» أنه اقترع لصالح الخمرة حين قدمت إليه» وهو في طریقه 
إلى الكعبة. هذا الاقتراب الحرم من (الخمرة) بدلاً من الای يؤسس 
لشروط الدمار والهلاك الجماعي ويفسره؛ إذ لا يمكن فهم الخديعة 
التي انطوى عليها الاقتراع حول السحابات الثلاث: السوداء 
والحمراء والبيضاء» دون ربطها ب «اقترا اع) آخر حدث أثناء 
استضافة معاوية بن بكر لوفد عاد. لقد تم تقديم ( الخمرة) لهم فيما 
كانوا قادمين أساساً من أجل الماء. وففن كان من الیل أن اختيار 
«الخمرة) ينسجم - داخل الخطاب الأسطوري - مع المزويات 
الشائعة عن طغيان عاد وجبروتها (وعتوها على الله فان أسطورة 
[el]‏ بوصفها جنة شدّاد؛ ملك عاد الأسطوري» ستدعم ذلك 
وتؤيده» بل وتقوم بتوطيد فكرة السہب الأكثر أهلية من بين سائر 
الأسباب الأغرى» والأكثر قبولاء والذي يمكن به تفسير الهلاگ 
الجماعي؛ أي رفض الحدود الأبدية بين البشري والإلهي» المدنس 
والمقدّسء الاء والخمرة» ولذا ستأئي «خدعة القرعة» لتفضح اقتراعاً 


۳۳۹ 


ارم ذات العماد 


سابقاً؛ اعتدى فيه البشر على «شراب الآلهة». بهذا العنی ینجم عن 
تناول «الخمرة» في إطار المكان المقدس وليس في أي مكان آخر؛ 
اعتداء بشري صريح لا بد أن يواجه بعقاب صارم. ولا كان تناول 
والخمرة) قد جرى - ایا د داخل حدود الدينة القدسة (مکت) لا 
خارجهاء وهذا أمر شديد الحساسية» ما دامت الثقافات القديمة 
والعقائد والأديان السابقة» تدرج ابید في عداد القراین المقدّمة 
للآلهة؛ نان من الحعم منز أن يكون الردّ صاعقاً. يؤيد عبيد بن 
شزية الجرهمي في روايته لأسطورة (وفد عاد)0© هذه العلاقة 
المركبة بين الحج إلى مكة؛ والاستسقاء ثم شرب الخمرة؛ ويرى أن 
تلك الرحلة نظمت من أجل الاستسقاء؛ ولكن الوفد وبدلاً من 
الانصراف لطلب الماع انغمس في شرب (الخمرة) في مکت وقام - 
عمليا ‏ بانتهاك القربان في حدود المقدس. بين الماء والخمرة» دارت 
إذن» أسطورة أخرى عن النزاع ذانه الذي تحركه «المعرفة الزائفة» 
للإنسان عن نفسه ضد آلهته. 

في نطاق أخرء يتحدّد المغزى الرمزي للصراع بين الاء والخمرة» 
يوصفه صراعاً ذا طابع تاريخي وسوسيولوجي أيضاًء وذلك حين 
يعبر على نحو من الأنحاء؛ عن صراع مرير بين (عاد) و(العماليق) 
وبين (الخال) و(ابن الأحت). وسنقوم باستقصاء هذا المغزى بإيراد 
ما يكفي من الأدلة. على المستوى التاريخيء كان العمالیق؛ وهم 
حكام مكة الأقوياء طوال فترات عديدة من تاريخهاء یفرضون 
سلطتهم على المكان المقدس (الكعبة) ويديرون شؤونها حتى قبل 
صعود الحميريين في جنوب غرب الجزيرة العربية» وهناك مَن يعتقد 
بين الإخباريين القدمای أن العماليق حكموا مصر وكانت لهم 
سلالة من (الفراعنة)0©, وبوجه أخحص كانت هذه السلطة المطلقة 
للعماليق في نطاق مكة, التي لا تملك أي قوة قبلية إمكانية 
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منازعتهم فيها. ولأن مكة اشتهرت قدياً بغزارة آبارها وعذوبة 
مائهاء فمن الواضح أن واحدة من مواد الصراع عند العماليق» 
باستمرار» كانت المشاركة في الماء. ويُعدّد الإخباريون القدماء نحواً 
من (۲۹) بیرلا٩‏ كانت في مكة قبل حفر «شباعةه [زمزم]» 
ونحواً من خمسین مصدراً مائياً آخر تتوزع بين الرتفعات وعیون 
الماء والساقط المائية الأخرى» ولذا فان مقاصد الحج التي ترعمها 
الاسطورة غير بيت بما فيه الكفاية کسبب مجيء الوفد. في الواقع 
كان التنافس بين مختلف الجماعات البشرية» وطوال تاريخ مکته 
يدور في نطاق فرص المشاركة في الاء» وان كان هذا مجرد مظهر 
من مظاهر السطحية لنزاع أعمق وأشدّ ضراوة» كان يدور حول 
فرص المشاركة في إدارة المكان المقدس نفسه (الكعبة) وكسر 
احتكار جماعة بعینهاء وسنری - تاليا - كيف تتکزر هذه 
الصراعات حول الموضوع ذاته. قد تبدو رحلة الوفد إلى مكة» من 
هذا المنظور» وكأنها «هجرة جماعية» مُصِعْرة قوامها زهاء سبعين 
رجلاء بحثاً عن الماء الوجود في المكان القدس؛ لا رحلة حج كما 
يزعم عُبيد بن شَّوية جرهمي. هذه الفرضية ستقدّم حلا مثالياً 
لجملة شائكة من الألغاز» لا في المنطاب الاسطوري» وإنما كذلك 
في خطاب التاريخي الذي يعر ض الوقائع ولا يفسرها, کت 
(الخمرة) فى هذه الرحلت عنصرا مفاجماء تدخلا مثیراء اعاق 
وصول الجماعة المهاجرة إلى الماء وأحبط هدفها المژه. وعندما كان 
المُضيفون يقدمون لضيوفهم (الخمرة) فإنهم بذلك يقدّمون - رمزياً 
- البديل الذي سوف يخدعهم» ويعمل على إحباط مسعاهم 
المنافس. هذا الصراع الذي يدور في نطاق الرموز (الماء والخمرة) 
يخفي على المستوى التاريخي صراعاً مرا بين العماليق حكام 
مکت ومنافسیهم من (عاد) أو القبائل الأخرى» جوهره النزاع حول 
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السلطة في الکان الديني؛ ولذلك فان صوتاً خفياء غامضاء سوف 
يصدح في البرية منادياً وفد عاد: علیکم أن تختاروا سحابة واحدة 
و بين السحابات الثلاث. لقد اختار زعیم الوفد سحابة سوداء 
ظاناً آنها تحمل الوعد والبشارة» بيد أن الأمل سرعان ما تكسف 
عن خديعة» ففي قلب السحابة كانت هناك النار بدلاً من الماء. 
وكما تكشف (الماع) نفسه عن خمرة ولنقل تجلى في صورة خمرة» 
تکشف الوعد اخادع عن دمار» والسحابة السوداء عن شين 
حارقة. إذا كان (وفد عاد) جاء سعياً وراء الاء في مكة 
(الاستسقاء) فإن المطر تكشف في النهاية عن موت محتوم؛ 
وبمبادلة الرموز مع بعضها فإن شرب الخمرة سيكون تناولا للموت. 


إثر هذا الحادث الأسطوري ستموت عاد تنقرض وتندثر ولكن 
تاركة في ذاكرة فرع منهاء ثم في ذاكرة الجماعات الأخرى فصول 
مأساتها. 


هناك ما يكفي من الأدلة التاريخية على صراع العماليق» الضاري 
والعنيف» ضد القبائل الرعوية والمنافسة من أجل ضمان السيطرة 
على مكة؛ كما أن بني إسرائيل (في طفولتهم البعيدة في الجزيرة 
العربية) خاضوا مثل هذا الصراع ضد العماليق. بيد أن التوراة 
وبسبب اندثار بعض العاني الحقيقية للكلمات التي تروي تاريخ 
وجودهم القديم کشعب من الشعوب البائدة (العرب العاربة) 
وبسببي من التشوش في الترجمة من العبرية» كما يين ذلك ببراعة 
الدكتور كمال صلييي ۱ والدكتور زياد منی(6۲» كانت تقوم 
بحجب صورة هذا الصراع ومبرراتر واطاره» وبالرغم من هذا 
فليس من العسير الاستدلال إليه عبر أدلّة من التوراة نفسها. وهاكم 
مغالاً واحداً لا أكثر: ثم رجعوا وجاءوا إلى عين القضاء (وهي 
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قادش) فضربوا کل أرض العمالقة](۱۳)؛ وفضلاً عن هذه الاشارق 
هناك مواضم عدّة برد فیها ذکر (العماليق) ' والصراع ضدهمء 
وبرأينا فان السرح التاريخي لكل هذه الصادمات هو وسط وشمال 
الجزيرة العربية ولیس في أي مکان آخر. ويروي صاحب 
(لتیجان)( وغیره من الاخباریین أسطورة شهيرة» يبدو الیوم 
أكثر فاکثر آنها ذات أساس تاريخي صحیح عن غزوة تبان أسعد 
عاهل الیمن القوي» لمكة؛ وکان «هو وقومه أصحاب آوثان 
یعبدونها فتوجه إلى مكة وهي في طريقه إلى اليمن» حتی إذا كان 
بين عسفان وأمج ‏ بل من أعراض المدينة - آتاه نفر من هذيل بن 
مدركة؛ فقالوا له: أيها الملك ألا ندلك على بيت مال داثر أغفلته 
الملوك قبلك؛ فيه اللولو والزبرجد والياقوت والفضة؟». ويبدو أن 
الملك اليمني تنه متأخراً إلى الخديغة التي دبّرها له الهذليون الذين 
آرادوا» بواسطته» فرض نفوذهم على مكة. وهذيل بن مدرجة 
كانت طامحة منذ وقت میکر في احصول على موطىء قدم في 
مكان العرب المقدس» ولكنها أخفقت مرات عديدة فى ذلك» كما 
أن تبان أدرك أن وراء هذا التحريض على الصدام داخل مكة» رغبة 
دفينة للتخلص منه» ذلك أن الصراع الجنوبي ‏ الشمالي كان يكن 
على الدوام أن يسفر عن ضعف القوى المتنازعة ويفسح الطريق أمام 
قوى جديدة. وهناك اعتقاد راسخ في الثقافة العربية القديةء ثم 
العربية الإسلامية» مفاده أن كل طامع بالكعبة يلقى حتفه قبل 
الوصول إليهاء فهي بيت الله الحرام الذي يحرسه بجدودٍ ملائكة أو 
طير أبابيل» وسوف يلازم هذا الشعور أبناء عبد مناف عند كل 
محاولة لغزو الکعية أو تدئيسها. ومن البيّن أن تیم سعد الذي قام 
بمحاولته هذه قبل الغزو الحبشي لمكة بوقت طويل؛ لم يكن كمي 
نفسه بمصير افضل من سابقيه» وتزعم اسطورة وهب أن تبان أسعد 
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رأى في المنام فور تخليه عن هذه احاولة وتخلصه من الهذليين «بأنه 
يكسي ابیت با صف د جمع خضفة وعي كساء غلیظّه ففعل 
١ 7‏ في الصباح. لکنه في الیوم التالي رأی في النام ملاكاً يأمره 
غير كسوة البيت لأنها من قماش غليظ فقام بان أسعد على 
۳ بإكساء البيت من جديد (بالوصائل) وهي ثياب أو نوع من 
القماش اليمني الفاخر. ویژغم أن تبان أسعد كان بذلك أول ملك 
من ملوك اليمن يقوم بنفسه بإكساء البيت الحرام؛ في إشارة 
صريحة إلى النفوذ الجنوبي القحطاني على المكان المقدس للعرب» 
وتعاظم دور الملوك الحميريين الذين كانوا يقومون بتعيين الولاة في 
مكة. وما یفسر محاولة (هذيل) خداع اللك اليمني والایقاع ین 
وبين ولاته» الذين كانت تح ركهم نزعات دفينة للاستقلال. استنادا 
إلى ماضيهم كقوة قبلية» وضيقهم وبرمهم من استمرار انقيادهم 
إلى السلطة المركزية فى اليمن؛ إنما هوه وعلى وجه التحدید» 
رغبتهم في أن يحصلوا هم أيضاً على فرصة الاستيلاء على المكان 
المقدس للعرب وإنّ عبر الحرب بين اليمن كلها وجزهم. ومع إن 
(هذيل) نفسها من أصول عنية» فان الدافع الحقيقي كان أقوى من 
أي روابط آحری؛ ولذلك؛ ومن دون تحرج» يکن الزعم بأن هذا 
الدافع» الذي وقف وراء محاولة (هذيل) إغراء الملك اليمني 
مهاجمة (مكة) یکمن هنا: التنافس بين (هذيل) وجزهم على ولاية 
البیت ارام . كانت جرهم في حقبة صعود بملكة سبأء هي (مجزهم 
أخرى) تابعة وضعيفة نسبياً؛ وان كانت نزعتها الاستقلالية التي 
آثارت حفيظة ملوك اليمن؛ تلعب في أعماقها كمحرك فعال» دورا 
من نوع ماء في جعل هله النزعة وكأنها ممكنة التحقق؛ لكن 
الوتائع على العكس» كانت تخذل جرهم على أن الحادئة 
الأسطورية» تقيد مع ذلك بوجود عناصر تاريخية مقبولة تؤكد أن 
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جرهم حافظت على نفوذها في مكة انهيار «الوقيعة؛ التي 
دبّرتها (هذيل) وارتدادها عليها؛ إذ قام تبان أسعد بذبح الهذليين. 
وثمة إشارات هامة في كتب الاخباریین تدلّل على وجود دور ما 
ليهود وراء إحباط مسعى (هذيل) هذا. وحسب رواية ابن هشام 
(السيرة) ووهب (التیجان) وسواهم فان الأحبار اليهودٍ داريا 
الملك اليمني من الانسیاق وراء تحريضات (هذیل). إن كلاً من ابن 
هشام" © ووهب" يشيران إلى وجود خبرین بهودین في 
الحكاية» إذ عندما قزر تبان أسعد المسير إلى الكعبة «لهدمهاه قام 
هذان بتحذيره قائلين: «لا نأمنّ عليك عاجل العقوبة](*©. وعندما 
سألهما عن ذلك قالا: «إنها مهاجر نبي يخرج من هذا الحرم» من 
قريش» آخر الزمان»50©. 

إذا استبعدنا الإضافات الیثولوجية الإسلامية المتأخرة» مثل العنبو 
بمججيء النبي (ص)۰ فان القاصد الفعلية من التحذیر الذي تلقاه 
تبان أسعد» ستكون واضحة تماما لأن حرباً كهذه تكون (الكعبة) 
مسرحهاء هي حرب باهظة التكاليف بالعنی الديني لا السياسي 
والعسكري فحسب؛ إذ - عملياً - سينتقل الصراع من دائرة القوى 
القبلية إلى دائرة الدول. ولنأحذ هنا في الحسيان عنصراً جديداً كان 
يدخل حلبة الصراع: اليهودية. لقد كان تبان أسعد يقيم روابط 
متينة مع الأحبار اليهود فى اليمن» التي بدأت تشهد في عصره 
الربجات الأولى للانقلاب التاريخي العاصفء الذي سوف يحدث 
في حقبة ابنه (ذي نواس). (عندما اعتنقت اليمن الديانة اليهودية 
وقامت باضطهادات واسعة للمسيحيين الموالين للحبشت وهذه 
المسألة فصّلها القرآن في سرده لحادث الأحدود)7” "©, كان أمر 
مهاجمة (الكعبة) المكان المقدس لجموع العرب النتشرة في كل 
مكان من أرض الجزيرة العربية» فظيعاً في نظر قادة اليهودية من 
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الأحبان يصحب تبريره أو تأییده والوافقة علیه حتی وإن جری 
تحت ستار تأديب «الولاة التمردین». وبوسعنا أن نجد تفسيراً مقبولاً 
لتردد تبان آسعد وفشل «خديعة» الهذلیین» فحسب الصادر 
الاخبارية القدية» كانت اليمن تشهد فى عصر تبان آسعدء 
البدايات الفعلية» المنسيّة لهذا الانقلاب الثار يخي نحو اليهودية. 
وبرغم أن كل الدلائل التي في حوزة المؤرخين المعاصرين» تؤكد أن 
اليمن اعتنقت اليهودية في زمن ذي نواس» وهو «زرعة» بن تبان 
أسعد, الا أن تأكيدات ابن هشام» ووهب بن منبه» تشير إلى أن 
ذلك حدث - عملياً - في عصر أسعد نفسهء وذلك أثناء محاولته 
تنظیم حملة عسكرية لهاجمة الکعبة وطرد جرهم منها؛ بعد 
سلسلة من الوشایات التي دبرها الهذلیون. واذن: فقد تخلی تبان 
أسعد عن حملته العسكرية لإخضاع مكة من جديد وطرد جرهم 
من (الكعبة) بفعل دافع ديني هو بلا أدنى ريب اعتناقه اليهودية. 
يقول ابن هشام (السيرة): «فلما أجمع ا قالوا أرسل إلى ارين 
فسألهما عن ذلك. فقالا له: ما أراد القوم الا هلاكك وهلاك 
جندك. ما نعلم بيتاً لله اتخذه في الارض لنفسه غیره. وكگن فعلت 
ما دعوك إليه لتهلكنٌ وليهلك من معك جميعاً. قال: فماذا تأمراني 
أصنع إذا أنا قدمت عليه؟ قالا: تصنع عنده ما يصنع أهله: تطوف 
به وتعظمه وتکژمه وتحلق رأسك عنده» وتذل له حتى تخرج من 
عنده. قال: فما يمنعكما أنتما من ذلك؟ قالا: أما والله إنه لبيت أبينا 
إبراهيم؛ وأنه كما آخبرناك ولكن أهله حالوا بيننا وبينه 
بالأوثان(...). فعرف نصحهما وصدق حديثهما فقزب النفر من 
هذيل فقطع أيديهم وأرجلهم ثم مضى حتى قدم الکمبتم(۱. نجم 
عن هذا الحادث» أي محاولة هذيل الفاشلة للاستقواء باليمن ضد 
جرهم أن أزيحت «هذیل؛ نفسها من ساحة التنافس نهائياً حول 
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الولاية في الكعبة؛ واعتناق تبان أسعد لليهودية» وبقاء جرهم في 
موقعها كصاحبة نفوذ مستقل» نسبيآ» عن الإدارة اليمنية المركزية؛ 
ويؤكد ذلك ابن هشام وأيضاً ابن وهب في إشارتهما إلى لقاء تبان 
رین «ورأى أن لهما عِلماً وأعجبه ما سمع منهما فانصرف عن 
الدينة - مكة - واتبعهما على دینهماء""؟. بعد «مؤامرة» هذيل 
الفاشلة تمكنت جرهم من الحفاظ على سلطتهاء ويبدو أنها أقامت 
روابط جديدة مع اليمن یر عنها قيام تبان أسعد بنفسه بإكساء 
البيت الحرام. كانت جرهم قد تمكنت» بحسب المصادر الإخبارية 
القديمة» من انتزاع السلطة في مكة من يد (العماليق) مُستندة إلى 
دعم قوي من اليمن؛ فنجحت في إخراجهم نهائياً لا من محيط 
الحرم بل من مكة كلها. وكان ذلك بداية زوال (العماليق) كشعب 
قدیم(۳۳. ويؤكد علماء الآثار أنهم عثروا على أدلة تؤكد وجود 
(العماليق) في ماب بالبلقاء من أعمال الشام زهاء ۰۰ ق.م. لكن 
جرهم التي دخلت مكة؛ ظافرة» سرعان ما وجدت نفسها عرضة 
للتنافس ذاته لا من جانب (هذيل) بل من جانب قوة جديدة 
مهاجرة من اليمن إثر (انهيار سد مأرب) كما تزعم الأساطير. هذه 
القوة الجديدة الصاعدة هي اثتلاف (خزا اعة)» إذ مع اضمحلال 
دور اليمن» وتصاعد دور القبائل في الصراعات احلية حول 
(الكعبة)» وجدت جرهم نفسها في حالة ضعف وعجز عن الحفاظ 
على دورها التاريخی. بالنسبة لناء نعتقد بقوة» أن «خزاعةه كانت 
اثتلافاً قبلياً واسعاً وطموحاً. ويبدو أن اسم «شزاعته يُفشر بالفعل 
فكرة كونها تجمعاً من القبائل المهاجرة صوب الكعبة؛ إذ برعم أنها 
سميت «خزاعة» 'لأنها «انخزعت» عن الطریق الذي سلكته 
المجموعات والقبائل الأخرى في إطار هجرة جماعية مجهولة 
الأسباب والدوافء* "2 وذلك قول حسان بن ثابت: 
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انتهی التنافس بين خزاعة وجرهم بانتصار خزاعة الظافر ودخولها 

مكة وامتلااکها حق إدارة الكعبة. فبادرت إلى «نفي» الجرهميين لا 
حارج الحرم المكي» بل حتى من محيط مكة. لا شك أن أحد أوجه 
الصراع الضاري بين شخزاعة وجرهم حول مکة والذي سجلته 
المصادر القديمة بدقة» يكشف عن البعد الحقيقي لكل هذه 
التنافسات القبلية» فهي تدور في . نطاق امتلاك السلطة في رالکان 
القدس): الكعبة» وليس حول أي شيء آخر كما يزعم بعض 
الإخباريين» الذين بحطون من شأن هذا التنافس بحصره في نطاق 
التزاحم حول وفرة الاء والکلكه ويُستدل على ذلك من حرمان 
القبلية النتصرة القبيلة الهزومة من أي حق مهما كان بسيطاً 
ومشروعاً با في ذلك الاقتراب من محيط مكة وليس الاقتراب من 
الكعبة. وفي بادرة يمكن عذها استنائية» أباحت خزاعة حق قتل 
کل جرهمي ت تسول له نفسه الاقتراب من مكة. كان [مدار دم 
الجركميين يلخص بجملة واحدة؛ أن يُقتل الجرهمي في أي مکان 
وجد قريباً من مكة. . وفي هذا الصدد تروى حكاية ا فد 
كيف أن ُزاعة فرضت على الجرهميين بعد «نفیهم من مكة) 
شروطاً قاسية من بينها حرمان أي فرد؛ ومهما كان السبب 
مشروعا من حق الاقتراب من مكة بحاً عن إبله إذا ضباعت. . ومن 
الواضح أن الجرهميين الغلوبين علیٍ آمرهم قد أصابهم الشوق 
وأمضتهم الصبابة لمكة وحزنوا حزناً شديداً. وحدث أن أضاع 
رجل مجرهمي إبلاً له وراح يتعقبها حتى رآها بالقرب من مكة عند 
جبال أجياد» فصعد الجرهمي جبل أبي بيس ينظر إلى إبله التي 
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كانت» أذ تهبط الوادي» فخشي على نفسه القتل إن هو تجاوز 
الأوامر الصارمة» فراح ينظر إليها من فوق الجبل وهي في بطن 
الوادي تنحر وت کل أمام عینیه الدامعتین فأنشد: 
كأن لم يكن بين احجون إلى الصفا 
أنيسٌ ولم تسمر يمكسة سساصرٌ 

يزعم الأزرقي أن الرجل الذي ضلّت إبله» كان الشاض بن عمروء 
وهذا غير صحیح البتةء والأرجح أن الأمر اختلط على الأزرقي أو 
ناسخ مخطوطته» لأن الساض كان في عصر إسماعيل حسب 
الروايات الأخرى. المهم في الأمر أن هذا الصراع العنيف يكشف 
في أحد أبعاده الجوهرية عن طموح غير محدود لامتلاك (المكان 
القدس) واحتكاره وعزل الآخرين أو إقصاء بعضهم سلماً أم حرباً؛ 
وهلا ما تدعمه الوقائع حتى بالنسبة -خزاعة المنتشية بانتصارهاء إذ 
سرعان ما وجدث نفسها هي الأخرى» عرضة للتنافس ذاته من 
جانب قوة قبلية جديدة صاعدة» ثرية ومنظمة تنظيماً جيداً هي 
قريش بقيادة قصی جذ الرسول (ص). انتهى التنافس هذه المرة بين 
خزاعة وقريش بانتصار قريش وطرف خزاعة. 

تاريخ الصراع حول مكة, الذي رأيناه» تلخيصاً للصراع حول 
(الكعبة)» أساساً يدعم فرضیتدا عن صراع سابق» جری» ذات يوم 
بدن (عاد الأولى) و(العماليق)» والذي تم التعبير عنه بلغة الرموز. في 
أحد مستويات هذه اللغة داخل الخطاب الأسطوري وعلى هامشه؛ 
يمكن للمرء أن يقرأ بعناية أكبر» مغزى مجيء (وفد عاد) إلى مكة؛ 
والذي تسبب - عملياً ‏ في هلاك القبيلة وفنائهاء ذلك أن انهيار 
مهمة الوفدء المعبر عنها تارة بتناول «اخمرة» في المكان المقدس - أو 
في محيطه ‏ وتارة باختيار السحابة المدمّرة؛ نما هو تجسيد لفكرة 
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إخفاق (عاد) في التنافس ضد (العماليق) حول الكعبة؛ تماما كما 
فشلت (هذيل) بعد ذلك بوقت طويل. وییدو أن [إرم] في سياق 
هذه المزاحمة المتواصلة بين القبائل حول (الکان المقدس)» وبا هي 
بين عاد والقبائل الأخرى؛ بل بين عاد وبين النظام الثقافي والديني 
السائد پأسره؛ ولعل رفضها تور (هود) هي مجرد استطراد 
لرفض أعم. وسنرى ذلك جلياً ی و بتحليل أسطورة 
[القليس] المكان 0 اه ا 2 ار نك لقدس) 
المتصارعة 1 5 يجد صداه في أسطورة [إرم]؛ التي 
إلى معرفة سيل الوصول إليها: احتكار سرّها وإزاحة البدوي ابن 
قلابة عنها (أنظر الفصلين الأول والثاني). كل القبائل والشعوب 
واجماعات القدیت الکبيرة والصغيرة» رهز شعب بني إسرائيل 
الذي عرف (قادش التي في برية فاران) وصولاً إلى الجيل الثاني من 
القبائل مثل خزاعة وما والاها حلمت» أو تنافست» حول هذا 
الهدف وصؤرته في شکل (هجرة) جماعية» تيه وضیاع في 
الصحراء بحثاً عن الماء أو عن «مکان) یفیض لیا 0 
(خمرا)؛ وأسطورة (وفد عاد) التي تفع في حيز هله الصورة لا 
خارجهاء تخبىء وتتكتمٌ على ما هو محظور وغير مباح: أي 
الصراع حول مكة» بل وتقوم بحرفه ليدور في نطاق الرموزء بين 
لاء والمرة» وهذا ما ستراه عندماً نقوم بتحلیلها عبر البعد 
السوسيولوجي. 

تقول الأسطورة إن «العماليق يتصلون بعاد من جهة الأم «أمهم ابئة 
الخيبري (إمرأة من قوم عاد) أي أن هؤلاء كانوا يخوضون صراعا 
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ضد أخوالهم. (وفي التوراة كما رأينا فان عمليق هو من بني عادة) 
وهو ما يذكرنا بصراع خزاعة وقريش . إن الفرع الهاشمي من 
قریش, الأكثر أهمية من حيث مكانته الدينية» ينتسب إلى خزاعة 
من جهة الأم» فقصيّ جد الرسول (ص) تزوّج مجنى بنت حليل بن 
حبشية بن سلول الخزاعي» سيّد خزاعة؛ لكن قصي الذي ثټت 
أقدام أعمامه القرشيين وطرد أحوال أولاده الخزاعيين؛ نقل ‏ عملياً - 
الصراع حول إدارة شؤون الكعبة من بُعده التاريخي إلى بعده 
الاجتماعي» ولنقل إن البعدین تداخلا ا بحيث بدت 
قريش و کأنها تصارع ضد أحوالهاء وهذا بُعد حقيقي یکن نقله - 
على مستوی التحلیل - إلى حقل علم النفس ورژیه وا کصراع 
بين الخال وابن الأحت حول الکان القدس 

المأثور من الأقوال عند العرب قدياً وحديثاً آن اين الأخحت شبيه 
خاله (والعراقيون يقولون: ثلثا الولد على خاله» أي أنه شبيه به, 
متمائل معه تماما). بكلام ثانِ» من الجائر رؤية شكل آخحر للتوأمية 
على مستوى العلاقة بين الخال وابن الأخت با هما شبيهانء وان 
كانا مختلفين فإن ما يجمعهما هو الخصال المشتركة. وهذا يعني 
اجتماع الطبيعة والثقافة كنظام صانع ومنتج لنمط من التوأمة بين 
الأشخاص امختلفین. هذا التماثل بين الخال وابن اخته في سياق 
منهج سيكولوجي » يقصح عن إمكانية جديدة» هي روية الطاقة 
السوسيولوجية التي تملكها الیصال التوارئ» على إعطاء التوتر 
بینهما دفعة مقابغة» بحیث دران ا ظاهریاً کشخصین مختلفین 
ولکنهما ليسا كذلك باستمرار ولذا سوف تنصتٌ محاولتنا لفهم 
آسطورة روفد عاد) في هذا الصدد على إمكانية إدراك معنی التوتر 
بين (عاد) ورالعمالیق) کجماعتین بشریتین متنافستين» وکذلك» 
على إدراك احمولات الرمزية التي تندرج في مفهوم الخمرة کبدیل 
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عن الاء (وهما شبيهان أيضا) وقد لاحظنا كيف أن نظام العارف 
القديمة عند العرب كان يسمح بفهم شديد المرونة للألوان» التي 
يمكن مبادلتها مع بعضها بسهولةء فالاحمر هو الابیض في النهاية. 
التمائل دافغ غريزي آخر للصراع الحفي والمكبوت» الغامض 
والتوتر؛ لإنجاز الانفصال والتحرر من قيود التمائل مع الشبیه, 
الآحر وفك الارتباط به. والأزمة الناشتة بين التوائم 
السوسیولوجیین هي ذاتها وان بدرجة أقل وضوحاه الأزمة بين 
التوائم البیولوجیین» إذ کل طرف یسعی من جانبه وبوسائل 
متتوعة, إلى الابتعاد عن نظیره وشبیهه ولذا سیقوم ابن الاحت 
العماليقي بخداع خاله وإعاقة اقترابه من الاء عبر تقديم الخمرة 
(الشييه الاخر للماء واليديل عنه). هذا التزاع الذي يجري في 
الخفاء بين ابن الأحت وخاله نجده في مشهد من التوراة؛ فقد خددع 
(لابان) الخال؛ ابن اخته يعقوب وزوّجه ابنته الكبيرة بدلا من 
الصغرى التي أحبها يعقوب وطلبها زوجة له: «وكان للابان ابنتان» 
. اسم الكبرى ليئة» واسم الصغرى راحيل وكانت ليقة مُسترخية 
العینین: وكانت راحيل حسنة الهيئة» جميلة التظر. فأحتٌ يعقوب 
راحيل وقال: أخدمك سبع سنين براحيل ابنتك. فقال لابان: لئن 
تأحلها أنت خيرٌ من أن أعطيها لرجل آخرء فأقع عندي:0”© 
ولكن بعد سبع سنين من العمل الشاق في حقل خاله اكتشف 
يعقوب أن خاله حدعه. إذ وجد نفسه ليلة الدحلة أنه قد تزوج ليقة 
لا راحيل التي أحبها. ولذا سوف يقوم يعقوب نفسه بخداع خاله 
لابان عند حساب أجرة عمله (كراع لغنم خاله) ويحمله على 
الاعتقاد أنه يعقد معه صفقة رابحة» ینم كان يعقوب في الواقع 
يفوز بأجود أنواع الغنم كأجرة له. أما الأغنام الرديئة فقد صارت 
من نصيب لابان. هذا المستوى المكيوت وغير المباح من مستويات 
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القمع الذي يلجأ إليه ابن الأحت الخائف من خدعة حاله» هو في 
نهاية المطاف جوهر الرغبة في الانفصال عنه» فكٌ الارتباط به 
والتخلص من التشابه معه؛ فهذا هو السبيل الوحيد المتروك أمامه 
لكي يغدو شخصاً مختلفاً. 

عبر تقديم الخمرة ينع الخال من الاقتراب من المكان المقدس ويُحرم 
من الاء. وهذه رسالة رمزية موجهة في الأساس لكي یکت الخال 
عن مطالباته الستمرة بإبقاء هذا التماثل أو استخدامه لصا حه؛ وعبر 
حساب الأجرة (التوراةم ینم الخال من امتلاك الأغنام الجيدة» 
و تحبط محاولته لابقاء یعقوب کاخ شبيه إلى الأبد. وهكذا يتعين 
على التوأئم السومپولوجیین أن یسلکوا داثماه سلوکا قدریا, 
يروي اي دوت آن یتوقف عند مغزی الرسالة الرمزية «تقدم 
الخمرة إلى الخال بدلاً من الماءه كيف أن جرهم بعد طردها (نفيهاء 
وهو يستخدم حرفياً كلمة نفي) عن الحرم قد سعت بكل الوسائل 
لإقناع خزاعة المنتصرة بان تسمح لها بالاقتراب من مكة» وبالرغم 
من معرفة خزاعة ل النفسي والمعيشي للجرهمیین الذين عادوا 
مجرد بدو هائمين في الصحراء؛ فإنها ظلت متمسكة بموقفها 
المتشددء لأن كل 0 من مكة إنما كان يعني الوصول إلى الماء 
الواف حيث اشتهرت مكة بكثرة وغزارة آبارها وعذوبة مائها. 
[عاد] » أيضاًء أخفقت من قبل في حمل العماليق» آبناء أختهم 
(ابنة الخيبري) على تساه لهم بهذه المشاركة؛ برغم الروابط 
العميقة: الأسرية (مثلا). ثمة ذكرى كانت تلعب في الخفاء لصالح 
هذه الإعاقة» عصيّة على النسیات. فهم بإزاحة قوى قبلية كانت 
تسيطر على مكة وحلوا محلها. بل إن هذا عینه ما سوف يحدث 
معهم بعد وقت طويل من حادثة الوفد» عندما ارتكب العماليق 
خطأ فادحاً بسماحهم لقبائل مهاجرة, تائهة في الصحرای أن 
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تشاركهم في الماء. كان هؤلاء المهاجرون تجمعاً قبلياً يضم جرهم 
ل والاها وقد وصلوا مكة في عصر العماليق فوجدوا فيها «ماءٌ 
طيباً وعضاة ملتقة من سَلْم وسمر ونباتاً يُسمن مواشيهم وسعة من 
البلاد وداً من البرد“". فقال هؤلاء: إن هذا الموضع يجمع لنا 
ما نریده اوا مع ملق الین ارتكبوا خط تكبيكياً مدا في 
استرائيجيتهم الرامية إلى منع أي جماعة من «النزول معها على 
> ون وذلك بالتخلی عن مبداً احتکار الکان الذي كان ون 
اللعبة وسیدها. وسرعان ما اکتشف العمالیق بعد وقت قصير» من 
وجود قوة منافسة في الكان نقسه؛ أن سلطتهم كانت تنهار 
بسرعةء وليجدواء أخيراً أن جرهم قد نفتهم عن مكة. هذا العامل 
كان يلعب في لا وعي ابن الأحت لصالح إعاقة اقتراب خاله يوفدٍ 
قوامه سبعون رجلا ولذا لجأ إلى الخديعة. 

الخال» من زاوية كونه شقيقاً مباشراً للأم» هو الأب الخفي في 
نطاق ارام غير المصرّح به والمقموع. ولنعده لأجل تأسيس 
أرضية فهم ملائم بعيداً عن منهج التحليل النفسي؛ إلى الأسطورة 
العربية المؤسسة لنظا م اخرام اجنسي» » نعني أسطورة قابيل وهايبل: 
لقد خاض قابیل صراعاً ضاریاً ضد توأمه هابیل من أجل الاستحواذ 
على آخته (توأمته) والاقتران بهاء لکن آدم منع قاییل من الاقتراب 
من هذا اطیز الممنوع كما تقول الیئولوجیا العربية الاسلامید. هذا 
الشقيق الأسطوري الذي كان طامعاً بالژواج من آخته» هو الأب 
المخفي» القموع» والذي تمت إعاقة محاولته ليكون أبا حقيقياً. 
وحتى اليوم يقول العربي عن زوجته نها ابنة عمي؛ أي أختي؛ وعدا 
ما يفسر اعتبار عشتار في الأسطورة العراقية أختاً وزوجة لتموز؛ أو 
إيزيس المصرية» كأحت وزوجة في الآن ذاته لأوزيروس» واستطراداً 
قول إبراهيم عن سارة إنها أخته وذلك حين خاف عليها من 
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أبيمالك في التوراة. بهذا العنی يمكن فهم کون الخال أباً مقموماً 
حرم عليه الاقتراب من أخته. لا أريد» هناء تكرار أفكار سبق لي 
تناولها في مساهمة سابقة "» ولكن السياق يفرض علي بعض 
الاشارات الضرورية حيثما اقتضى ذلك. ١‏ 


صراع القبائل حول المكان المقدس» كما توضح ذلك سلسلة تكاد 
لا تنقطع من المرویات والأساطير والحكايات العربية؛ هو ظاهرة 
متلازمة مع ظاهرة «الهجرة الجماعية)؛ وسنری ذلك في فصل تال؛ 
عندما نحلل أسطورة انهيار سد مأرب وتدفق الهجرات الکیری 
داخل الجزيرة العربية وخارجها. كل موجة بشرية متقدمة من 
الصحراء نحو (المدينة) جلب معها طموحا مفجرا لهذا الصراع بما 
يقي مستمراً ومتأججاً. ولأن هذا المكان غالباً ما يكون فى قلب 
الصحراء في إوادٍ غير ذي زرع» في القرآن» أو موجوداً [في 
البرية] كما في التوراة» فان أحد مستويات الصراع الواضحة 
سيكون مُحرّكاً بفعل القرابات الأسريةء التي ربما كانت» على 
عكس ما نتوقع - حافزا على تصعيد الصراع ونقله إلى حقول 
جديدة بدلا من إخحماده» وهذا برأينا ما عكرت عنه أسطورة (وفد 
عاد) في نهاية المطاف بتصويرها الرمزي لصراع الخال ضد ابن 
أحته حول (المكان المقدس):: الكعبة. لقد أدركنا بفضل هذه الرمزية 
حقيقة أن القرابات الأسرية» والعصبية القبلية إجمالاء ليست «مادة 
صلبةه داگما وأن الثقافة يمكن أن تخترق هذه المادة بسهولة؛ 
فینقلب ابن الأحت إلى خصم بینما یتراءی الخال في هيقة «آب» 
مقموع يجرب مرة أخرى إمكانية اختراق الحظر الذي وضع أسسه 
نظام محرمئ محروس من ابن الأخت. 
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والآن: ما الدلالة التي تضْمرها أسطورة عثور الأعرابي - في عصر 
معاوية بن أبي سفيان ‏ على مدينة [إرم]؟ في حقيقة الأمرء وكما 
أظهرت سلسلة الوقائع الانفة عن (الهجرات) الجماعية والفردية» 
التيه والضياع في الصحراء أن الأعرابي عاد في الواقع - إلى 
المكان الأول للقبيلة يتفقده» یتفکصه بعد أن رأى إلى قبيلته مع 
الإسلام وهي تشيّد المدن أو تدخل مدناً مزدهرة وثرية. لم يضل 
الأعرابي الطريق ولا ضاعت إبله في الصحراءء بل خرج يفتش عن 
موطن طفولته البعيدة» يبحث عن أثر محتمل لمكان مزعوم. وهذه 
الحقيقة موازية للحقيقة الأخرى التي سنکتشفها مع أسطورة (وفد 
عاد)؛ إذ لم تكن هناك قط مدينة في بلاد (الأحقاف) باسم [إرم] 
مبنية من الذهبء لأن هذا لا معنى له مع وجود «وفد» في مكة 
للاستسقاء؟ من يملك مدينة من الذهب لا يذهب بالطبع للبحث 
عن الماء! 

إن كلمة (الأعرابي) في فقه اللغة العربية لا تعني بالضبط كل من 
عاش في الصحراء والبوادي» وثمة إمكانية أخرى لفهم المعنى 
الحقيقي لها؛ إذ بالعودة إلى (لسان العرب) سنعثر على مفهوم 
التعذب بما هو عودة إلى البادية بعل وقت طويل من التمدن. تعني 
كلمة (أعرابي): البدوي وتجمع على (الأعراب) والأعاريب. 
والأعرابي إذا قيل له: يا عَرَبي! فرح بذلك وهش له. والعربي إذا 
قيل له: يا أعرابي! غضب به. ولذا فان کل عَنْ نزل أو جاور 
سكانها يمكن أن يطلق عليه (الأعرابي». بيد أن مَنْ نزل الأرياف 
واستوطن المدن والقرى هو من العرب. يُحذرٌ ابن منظور من الخلط 
بين الكلمتين؟ ويقترح قراءة لغوية دق لمعنى الاية الکریة: «إقالت 
الأعراب آمتا) فان القصود منهاء تحدید» (قوم من البوادي) كانوا 
قد وفدوا على الرسول محمد (ص) طمعاً في الصدقات لا رغبة 


۳5۹ 


الفصل السادس: جتة شناد للاء ولخمرة 


في الاسلام؛ فسماهم الله تعالى (الأعراب). وینقل ابن منظور قول 
الازهري عن أية: #الأعراب اشد کنر أن المقصود بها هو لاء 
على وجه الصر؛ لأن النص القرآني يؤكد بالقابل: «إومن 
الأعراب من يؤمن باللّه واليوم الآحر4 ". هذا الاستدراك القرآني 
في مفهوم (الأعراب) يحدد مسار التمييز الضروري بين معنيين؛ 
ففي الحالة الاولی هناك إشارة إلى سكان من البوادي لا العربُ 
بعامة» بینما في الحالة الثانیت هناك وعلى الضد من هوّلای 
جماعات بدت أكثر استعداداً لملاقاة الإسلام با هو حركة تمدين 
تاريخية» يضيف ابن منظور» وأن مَنْ لا يفرق بين العرب والأعراب 
والعربي والاعرايي ربا يتحامل على العرب. كل هذا صحيح لأجل 
استخدام أفضل للكلمة في موضعهاء بيد أن الأمر الهام بالنسبة لنا؛ 
وفي سياق تحليل أسطورة [إرم] فا هو العنی الخفي» المكتوم» إذ إن 
(التعزب) تعني» مع هذاء «مَنْ يرجع إلى البادية بعدما كان مقيما 
في اضر ۳ . 

إن (ابن قلابة) الذي خرج في عصر معاوية بن أبي سفیان» إلى 
الصحرای بحثاً عن مكانه الأول وبذريعة البحث عن إبله الضالت 
يعود إلى ببداوته» القديمة في الواقع بعدما كان من مستوطني 
المدينة؛ أي أنه عرف المدينة وعاش فيها ولكنه يغادرها سعياً وراء 
حلم العودة إلى الوطن القدم» لأن شرط استرداد هذا المكان هو 
شرط (التبدّي) والانقلاب نحو البداوة. إذا ما عدناء دون تسوّعء 
إلى جوهر الفكرة التي ترصفها الأسطورة عن «احتکاره الخليفة لس 
الدينة ومحاولته إقصاء مشاركة البدوي له في هذا الس فإن ابن 
قلابة في هذه الحالة سیغدو آمامنا رجلاً محروماً من حق الاقتراب 
من الدينة أو امتلاك سرّهاء أو المشاركة فيهء أي [أن ینزل مع 
الخليفة على الماء ويشا ركه فيه] بتعبير الإخباريين القدمای وبذا فهو 


۳۰۷ 


إرم ذات العماد 


مطرود من المدينة» منفي عنهاء إنه رجل مُتعزب عرف المدينة ولكنه 
وجد نفسه مُبعدا عنها؛ ومرة أخرى فإنه مَنْ. يقوم یاقصائه إنما هو 
حا کم المدينة. 


ولذا فمن النطقي أن نقوم بقلب الأسطورة رأساً عن عقب» 
فالبحث عن [إرم] في عصر معاوية بن آني سفیان يكل رداً غير 
متوقع على طزد الأعرابي من الدينة. إنه تذ كير لعاوية بأن مَنْ بنظر 
إليهم على أنهم مجرد بدو لآشد كف ره اليوم» هم بُناة حضازة 
إرمية (أرامية) ذهيية قديمة» ولكن قدرا سماویا ماحقا قذف بهم إلى 
الصحراء من جدید. 


في هذه الحالة تمثل عودة الأعرابي إلى البداوة تعبيراً مکثفاً عن 
الطرد المنظم الذي مور پاستمرار ضد قوى مجتمعية متمدنة؟ 
وهذه ظاهرة تاريخية حقيقية تماماء ويمكن لاي قرامة سوسيولوجية 
في تاريخ الصراعات داخل الدن العربية» أن تکشف عن وجود 
جماعات متمدنة انزلقت نحو نمط قاس من البداوة بفعل الطرد 
النظم لهاء إبعادها إلى الصحراء ونفیها والتخلص منها. ومذه هي 
في الواقع» دلالات إلحاح الر خباریین العرب على القول - عند 
الحديث على الصراعات حول مكة؛ مثلاً ‏ أن مرحم «نفث» 
العمالیق» وأن خراعة. «نفت» جرقم» وهلمٌ چا هذا (النفي) إلى 
الصحراءء بابعاد المنافسين القبلیین؛ يفضي إلى تعبیر: تعب» بعنی 
أصبح من سكان البوادي بعدما كان من سكان المدن. لقد وجد 
ابن قلابة نفسه محروماء مقموعاً وممنوعاً من دخول الدينة لأن 
شخصاً آخر امتلكها ورفض مشاركته احتملةء وفى حالة ابن قلابة 
فإن هذا الشخص هو معاوية بن ا سيان وفيا للخطاب 
الاسطوري. ولأنه منع من دخول المدينة فان عليه العودة إلى 


۳5۸ 


الفصل السادس: چثة شكححدء الك والخمرة 


الصحراء بحثاً عن أثر متوقع لدينة أولى كانت ذات يوم موطنه. 
هناگ وفي مدینة کهذی یستطیع الاعرايي الدحول في مكان لا 
نافس فده لا أحد في للكان يكن أن يطرده أو یه وت لم 
يجد ابن قلاية أحداً في إرم يسأله عن إبله الضالة). ومدينة كهذه 
لا بد أن تكون مدينة ذهبية بأتم المعاني» أي مدينة «سماوية» مُجلّلة 
بالذهب والعطور المقدسة. 


إحدى الدلالات الهامة لأسطورة [إرم] من هذا المنظار تكمن هنا: 
اكتشف البدوي أنه لا يزال منوعاً من حق الاقتراب من الدينة 
حتى مع الإسلام. وكما كان الحال في الماضي؛ فقد أعاق حاكم 
جديد للمدينة اقترابه منها. وهذه معضلة سوسيولوجية؛ لا بد أن 
المدينة الإسلامية قد فرغت من معاجتها بعد الفتوحات؛ إذ نشأت 
في إطار اندماج المقاتلة المسلمين في المدن الجديدة (الكوفة مثلا) 
معضلات ذات طابع شديد الحساسية تتعلق بكيفية إنشاء شبكة 
اتصالات اجتماعية مُفوغة من التنافسات القبلية القديمة. ليس دون 
معنی» بدا أن (الحاكم) الذي منع وأعاق (وفد عاد) من الاقتراب 
من الکان القدس؛ كان يحمل الاسم نفسه: معاویة! فهذا التکرار 
في الاسم لا يبدو عفوياً بالنسبة لناء وعلی الأرجح يُعيد تذکیرنا 
بنوع المعضلة . (قارن بين معاوية بن أبي سفيان وبين معاوية بن أبي 


بک؟ 


بالعودة إلى أسطورة «وفد عاد من جديد» سیکون بوسعنا آن. نقراً 
المعنى الذي انطوی عليه إخفاق القبيلة الهددة بالفناء جراء العطش» 
في الحصول على حق الشا ركة؛ إذ إن رغامها على أن تعود 
أدراجها' تلازم مع (حرب) شتّتها السماء. هذه صورة نموذجية 
لتأويل أسباب زوال شعب قديم ولكنها غير كافية لتبرير الفناء 


۲۰۹ 


إرم ذات العماد 


الجماعي مع ذلك. ولنا أن نتساءل عما إذا كانت هناك أسباب 
أعمق نجهلها وراء موت عاد؛ فهل (مثلاً) كان اقترابها من (المكان 
المقدّس) اقتراباً محماً في الأصل؟ وبحيث إنها كانت تشكل 
تهديداً بالدنس؟ فجأة ستجد القبيلة نفسها وجهاً لوجه أمام 
«عارض مطره فإذا به ينقلب إلى كتلة نارية حارقة. تحيلنا هذه 
«الحرب المقدسة» التي تشنها السماء ضد القبيلة؛ إلى «حرب» مماثلة 
جرت فيما بعد مع اقتراب أبرهة الحبشي من (الكعبة)» حين تولت 
«الطير الأبابيل) هلاكه وهلاك جيشه. هذا الهلاك الذي سبق لملك 
يمني هو تبان أسعد أن تلقى تحذيراً منه كما لاحظنا ذلك» مع 
تحريض (هذیل) ضد (جرهم). كل اقتراب محرّم؛ غير مرغوب فيه 
من النموذج الا ضي القدس يُواجه بالهلاك. إذا كانت (عاد) قد 
ملكت نموذجاً مزیفاً عن الجنة هو [إرم] فإنها وهي تقترب من 
(الكعبة) إنما نضع نفسها في مواجهة مكشوفة مع المقدس. أبرهة 
الحبشي في حملته لهدم الكعبة» كان قد بنى (نموذجا مزیفا) عنها 
هو [القليس] وسعى إلى إحلاله محلها؛ وهذا وضع مائل» إلى حدٌ 
بعید» لا كانت عليه [إرم] حسب الخطاب الاسطوري. كانت 
حملة أبرهة» التي سيؤرخ العرب تاريخهم ابتداء منها (بعام الفيل)» 
تمتلك» على خلاف كثرة من الترویات التاريخية القديمة 
بخصوص النزاعات المسلحة حول الكعبة» داخلياً وخارجياً صدقية» 


العام في هذا التحليل؛ إذ انخرطت قوى خارنحية عاتية لا علاقة لها 
بصراع القبائل» في التنافس معها وضدهاء في الآن ذاته» حول 
الكعبة. انتهت حملة إبرهة» كما يشير التص القرآني - والیثولوجیا 
العربية الإسلامية» بهلاك جيش أبرهة وهلا که وخا الحرب 
المفاجئة إذن؛ ضد هذا الخطر كانت «سماوية» خالصة لا دخل فيها 


۹۰ 


الفصل السادس: جنة شداد: للاء والخمرة 


لأي عامل بشري» وبدلاً من «الريح الصرصر؛ التي أهلكت (عاد) 
كانت هناك طيور من البحر وأمثال الخطاطين» مع كل طير منها 
ثلائة أحجار يحملهاء حجر في منقاره» وحجران في رجليه مثل 
الحمص والعدس» لا تصيب منهم أحداً الا مللت»(۳۳. بذا تكون 
السماء قد تولت» بنفسهاء حماية النموذج الأرضي الأصلي من 
الخطر المحدق به» والعیر لابایل هي مَنْ يتولى ذلك با يعني أن 
اقتراب أبرهة كان محکوماً عليه منذ البداية بالدمار والفشل والفناء 
اجماعي» وبحیث إن سید قريش وسادن الکعبة نفسه عبد الطلب 
جد الرسول وقف ليقول آشهر کلمات العرب: [للبيت رب 


يحميه ], 
(القلیس): الثمو دح الزائف 


ين (عاد الأولى) و(أبرهة) وعلی مستوی التص القرآني» ثمة علاقة 
تقام في نطاق هذا الاقتراب المُحزم من الکان المقدّس. ولذلك 
سوف يستخدم النص القرآني في سورتین قصیرتین هما (الفيل) 
و(الفجر) التوصیف ذانه: ۳ تر كيف فعل ربك بأصحاب 
الفیل*۳ و ألم تر كيف فعل ربك بعادي" . قد یمکس هذا 
التمائل على صعيد السرد في الخطاب القرأني في سورتين 
منفصلتين ومختلفتين من حيث مقاصدهما الدينية والتاريخية 
المباشرة» لأنهما تتحدثان عن جماعتين بشريتين لا علاقة بينهماء 
تماثلاً على مستوى آخر» هو الخطر والعقاب الذي يتهدد كل 
محاولة للاقتراب من المكان احظور. إن الفكرة المحه کة للغرو 
الحبشي تکشف عنها سائر المصادر الاخبارية القديمة التي تناولت 
حملة أبرهة على مک ولذا فان ما يعنينا بصورة مباشرة لا يسرد 
الوقائع التعلقة بالغزو بل الباعث الرئيس فيه: إنشاء [القليس] 


۲۹۱ 


إرم ذات العماد 


بوصفه «مکاناً مقدساً زاثفا» بديلاء والذي صم لأجل إبعاد «حاج 
مكة عنها» وتوجيههم صوب مكان أخخر» تماما كما هو هدف (جنة 
شداد)» أي صرف الناس عن التفكير بالجنة السماوية. يروي 
الطبري( "© حملة أبرهة هذه بالتفصيل وینقل - بأمانة - نص رسالة 
وجهها أبرهة إلى ملك الحبشة (النجاشي): (إني قد بنيثٌ لك أيها 
اللك» كنيسة لم بين مثلها ملك كان قبلك ولستٌ بنته حتى 
الدينية والسياسية» والتي كانت تلعب لصالح روما وبالنيابة عنها 
(سححاب مثلاً: إيلاف قريش)"2 ولن ضیف أي شي بأي حال 
من الأحوال لما كتبء الا في نطاق الفكرة الآنفة؛ لأن ما يعنيني» 
هناء لا صلة له بأمر محاولات مسيحية روما الانتشار في الجزيرة 
العربية في مواجهة «يهودية» فارس؛ و[ما رؤية الصراع حول المكان 
القدس» والذي لم تساهم فيه القبائل وحدها؛ بل وكذلك القوى 
الخارجية؛ وفي هذه الحالة لا بد من وضع حملة أبرهة الحبشي في 
إطار أكثر مرونة لكشف حقيقة حقيقة المبثرات المعلنة» فالحملة انطلقت - 
أيضاً - عن اليمن إثر سقوطها فى قبضة الحبشة المسيحية» بينما 
انطلقت حملة تبان أسعد عندما اعتنقت لیمن اليهودية. (وهناك 
مزاعم [خبارية أخرى عن حملة حسان بن حسان أسعد لهدم 
الكعبة). الأمر الجوهري في الحملة هو فإنشاء نموذج بديل) يسعى 
ظرف خارجي»ء هذه المرة» لفرضه بالقوة» وهو ما يدفعنا إلى إدراج 
هتا الهدف في السياق نفسه الذي جرت فيه محاولات القبائل 
العربية المتنافسة» التي سعى بعضها بالفعل إلى إحلال نموذجها 
القبلي محل الكعبة الأصلية. من ذلك مثلاً محاولة «غطفان» القبيلة 
0 في جنوب الجزيرة العربية؛ التي بنت فنا سمّته [بسٌ] 
هاة للكعبة (ويقال له أيضاً: بسای(۳. تقول أسطورة بناء 


۳۹۲ 


الفصل السادس: جثة شداد: للاء والخمرة 


(القليس) إن أبرهة عندما قرر بناء مكان بديل للكعية وجد أن 
الججارة التي تلائمه هي حجارة قصر 2 ملكة شتا في 
مارب» لا لهذه الحجارة في نظر اليمنيبن من قداسة» ارتباطاً 
بأسطورة زواج بلقیس (العذراء) بسلیمان النبي في میئولوجیا 
جنوب غرب ابزيرة العربية. للأمر - هنا - دلالته الخاصة بلا ریب» 
لأن النموذج القلم هو موفذج كني - حبشي في النهایه. افوضع 
الرجال نسقاً تا يداول بعضهم بعضاً؛ احجارة ا حتى تس 9 
في بنائه وكان مستوی ا 0 (أبرهة) طوله ز في ۳۹ 
ستين ذراعاً وكبسة في بنائه من داخحله عشرة أذرع في السماء؛ 
وكان يصعد عليه يدرج من الرخام» وحوله سورء يبه وبين 
[القليس] متا ذراع مطبق من کل جانب» وجعل بين ذلك كله 
حجارة تسميها آهل اليمن (الجروب) منقوشة ومطابقةء لا تدخل 
يبن أطباقها الإبرة» عطيقة بحجارة (الجروب): حجارة مثلثة تشبه 
الشوف؛ متداخل بعضها بيعض» حجر أخضر وحجر أبيض وحجر 
أصفر. وفيما بين كل سافين» خحشب مدؤر الرأس غلیظ ورخام 
منقوش ظوله في السماء ذراعان. وكان الرتحام ناكا على البناء 
ذراعاً ثم فصل فوق الرخام بحجارة سود لها بريق» ثم وضع فوقها 
حجارة صفر لها بربق؛ ثم وضع فوقها حجارة بيض لها بريق» 
فكان هذا ظاهر حائط (القليس). وكان للدحل فيه إلى بيت في 
.جوفه) طوله ثمانون ذراعاً پساج منقوش بالذهب والفضت ويدخحل 
من البيت إيوان طوله أربعون ذراعاً عن ينه وعن ساره وعقوده 
مضروبة بالفسیفساء والذهب والفضة وفیها لوح من الرخام يتجه 
صوب الشرق وهي بر مساحتها 6 در آذرع × عشرة 
أذرع؛ يقال إن الناظر إليها أو من خلالها تغشي عينه بفضل الضوء 
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الذي ينتشر عبرها من داخل الفنای سواء أكان ذلك ضوء الشمس 
أم ضوء القمر. تحت لوح الرخام عند من اخشب الساج ملس 
بالذهب والفضةء أما الفناء الداخلي للقليس ففيه سلاسل فضية 
كما هو الال مع البیت نفسه الذي تلعف حوله بحشبة من الساج 
منقوشة بالمعادن الثمينة طولها زهاء ستين ذراعاً وتسمى (كعيب4. 
وثمة قطعة أخرى من المنشب الساج مماثلة لها في الطول يُقال لها 
«امرأة كعيب6 وكانوا یتب رکون بها. 

هذا هو (القليس) كما وصفه الأزرقي( * وقد قمنا بتكثيفه إلى 
أقصىٍ حد مکن لكي ز بین» وقدر الامکان» نوع التناظر الذي كان 
مطلوباً أثناء إنشائه» بحيث يؤدي الغرض منه كتكرار لنموذج يراد 
إزاحته أو تقویض مکانته أو هدمه. ومن اليل في هذا الصدد أن 
أبرهة الذي جعل من حماته على مكة عنواناً لصراع ديني - سياسي 
بین العرب وبين التحالف اليمني - ا لحبشي في حقبة ة الاحتلال» قد 
انتبه إلى أهمية وضرورة تكييف النموذج مع «اثقافت الدينية الراسبة 
والمستمرة فى اليمن» بحيث يبدو (القليس) فى النهاية استمرارا 
لمعبد بلقيس القديم. وهو بللك برضي طموح الیمنیین ويستجيب 
لتطلعاتهم في اء عوذج منافس للکعبة. الامر الآخر والهام في 
هذا السياق» أن الخط القديم للحملات العسكرية والحروب 
والتزاعات المستعرة ضد مکة والذي كانت نقطة انطلاقه على 
الدوام جنوب غرب الجزيرة العربية» وصوب الشمال (الحجاز) يعي 
- في إطار هذه الصورة - لا بالقبائل الهاجرة والتدفقة في شکل 
موجات بشرية متدافعة نحو مصادر الیاه» وإنما كذلك بقوی دولية 
جديدة صاعدة وطموحةء مثل الحبشة؛ التحالفة مع روما في نزاعها 
ضد فارس. وعلی هذا الطریق ازدحمت حملات ملوك اليمن 
الأسطوريين واختلطت بحملات قبلية ماثلة من حيث الطامع 
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والطموحات والأحلام. كل هذا ید لا على المكانة الفريدة 
والمرموقة لمكة (على صعيد إدارة خطوط التجارة الدولية والتحكم 
بها في عالم الشرق القديم) بل أيضاًء وهذا هو الجوهري في 
المسألةء على المكانة الخاصة لها كمركز ديني مرسّح» في أي ظرف 
ملائم» لكي يتحول إلى مركز ديني عالي؛ ولذا 0 دائما 
إلى (الكعبة) على آنها الکان القدس الوحید الذي يستطيع؛ 
وبمعونة إلهية مباشرة» الحفاظ وبقوة على قدسيته غير القابلة 
للانتهاك. ولعل التشديد من جانب المّرويات القديمة» التاريخية 
والأسطورية على حل سواء» على أن كل اقتراب دلس» محرّم من 
الکان المقدس» محكوم عليه بالفشل والدمار» بل واقتران هذا 
الإخفاق بنمط من العقاب الجماعيء لا یمد أسطرة في غير محلهاء 
بل على العكسء يُدلل وبلخته الخاصة على أن هذه المكانة مستمدة 
من مكانة أرفع شأناً. لقد تقل الاسلام كل البعرویات والتصوّرات 
القديمة للعرب عن (الكعبة)» ولم ينظر إلى أي منها على أنها 
«أسطورية) أو مناوئة لفهوماته الجديدة» وكان في الآن ذاته يضفي 
على بعضها «شرعيةه دينية تجعل منها لا مجرد تصورات قدیت 
و(غا كذلك ذات طابع أزلي» كما هو الحال متلا مع معتقدات 
العرب بأن (الكعبة) كانت في الأصل «خيمةه آدم التي هبطت من 
السماء, هله الاستراتيجية الدينيت الدفاعيةء للمكان العذس» لا 
ينظر إليها الإسلام الا بوصفها تأكيداً قاطعاً على الطاقة المذهلة التي 
تملكها (الكعبة) مند الأزل وإلى الأبدء على إعاقة كل اقتراب 
محم منها. وبالفعل فان الإسلام» الذي رأى إلى الكعبة كمكان 
يخصّه في العمق» جزعاً عضوياً من بنية معتقده الجديد» أشرك كل 
القبائل القديمة المتنافسة والمتصارعة حول الكعبة في امتلاكها 
والسيطرة عليها وتطهيرها من الرجس؛ ليضع بذلك نهائية لتاريخ 
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طويل ودام من العنافسات القبلية. فالکان المقدس غدا ومنذئذ» مع 
الإسنلام. وحده؛ مكاناً خاصاً با جميع» ولکنه في آلوقت عينه یفرض 
شروطه الخاصة وشعائره. بهذا المعنى غدت (الدينة) مع الإسلام 
المبكر مفتوحة أمام المنفيين في الصحراء للعودة إليها والاستيطان 
فيها بعد أن تم تحطيم احتكارها. 


من جانبهم» تثبه اليمنيون تحت الاحتلال الحبشي إلى الصاعب 
التقنية التي ستواحههم أثناء محاولة «صرف جاج العرب عن 
مكة)(». من بين .هذه المصاعب؛ تعلق العرب بفكرة (الكعبة)» 
فالمكان المقدس هو في النهاية في صورة (كعبة) لا في أي .صورة 
أخرى» وهذا ما يفسر جزثياً سر تكرار القبائل الجتوبية لاسم :الكعبة 
في معابدهم (كعبة غط كعبة نجران.. الخ). ولأن نموذج القليس 
اليمني ليشي كان محاولة لدمج المسيحية قي نسيج المعتقدات 
القديمة ‏ للعرب؛ فقد أطلىَ على القليس اسم «کمیب»(۳*) وهو كما 
لاحظناء من الوصف السابق: [البیت القدس] الذي آنشیء داخل 
القليس» وبذا تم قلب الاسم المؤنث «كعبة» إلى اسم مذكر 
وكعيب» في إطار محاكاة موه لکن الكعبة نفسها كما يرى 
صاحب بلوغ الارب(۶۳) لم تسم «کمبته الا لعلوها. يعني هذا أن 
القصد المباشر والجوهري من بناء (البيت القدس) كمكان مرتفع أو 
فوق مرتفع» أن يعيد الارتباط بالسماء انطلاقاً من وسَّة الأرض» 
في تکرار نموذجي لفكرة أزلية عن الذروة التي يبلغ الانسان 
بواسطتها حظة اللقاء بالإلهي. 


انتهى التطلع اليمني ‏ الحبشي إلى السيطرة على مكة وسدم الكعبة» 
عهیدا ل «صرف حاج العرب عنها» إلى كارثة: عقاب جماعي» 
فناء للجیش الحارب با کمله ومصرع قائده. بيد أن (القليس) مع 
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ذلك» ظل وبرغم زوال الاحتلال الحبشي ثم ظهور الإسلام 
ودخوله اليمنء یحتفظ بنوع من (القدسية». وییدو أن هذه تحولت» 
مع الوقت» إلى نمط من أماط (الهلع امجماعي) إزاء فكرة هدمه. 
اعادت الخيشية من هدم (القلیس) مع ظهور الاسلام؛ تذكير 
الجماعات البشرية الختلفة والقبائل الشمالية والجنوبية» با آلت الیه 
محاولة شبيهة؛ معکوست نعني محاولة 1 الكعبة؛ وربا تذكيرها 
بأنها وخا تقوم بهدم (القليس) تقوم رمزياً بهدم المكان المقدس 
خصوصاً أن حجارته كانت هي نفسها حجارة معبد بلقيس 
(زوجة النبي سليمان كما تُزعم). وفي قلب الخوف من هدم 
«المكان المقدس الزائف» بدا أن من الممكن؛ أيضأء رؤية انشداد 
العرب - حتی 0 ظل الإسلام لذكرى ell‏ مع أنها ارتبططت أيضاً 
ارون في وقت تالٍء أن يستعدوا لهدم الكعبة بالفعل من أجل 
تجديد بنائها. لق ایب الجميع تفر بالذعر من فكرة «هدم 
الكعبة» حتى وان كان هذا ضرورياً لتجديد بنائها. وعلى الأرجح 
سيمكن لكل منقب في التاريخ القديم للعرب» أن يرى ظلالا 
شاحبة لهذه الخشية في احاولات المتردّدة» التي كان على العرب 
والمسلمين أن يجريوهاء عندما اقتضى الخال هدم الكعبة؛ فهناك ما 
كني من الأدلة والوقائع على أن المسلمين واجهوا مشكلة نفسية 
حقيقية إذ ذاك. ویروی في هذا الصدد أن ابن الزيير ویعد انتهاء 
حربه مع يزيد بن معاوية» والتي أسفرت عن تدمير الكعبة بالمنجنيق 
والنيران» قور أن يعيد بناءهاء لكنه جوبه بمعارضة قوية من كثرة من 
المسلمين في مقدمهم ابن عياس (رض) الذي قال له: (ِدَعْها على 
ما أقدها عليه رسول الله (ص) فإني أخشى أن يأتي بعدك من 
يهدمها فلاتزال تُهدم وتبنى فيتهاون الناس في ححرمتها. ولكن 


۳۹۷ 


ارم ذات العماد 


إرقعها» فقال ابن الزییر: والله ما برضی أحدكم أن یرم بيت أبيه 
وأمه فکیف أرقّع بيت الله سبحانه. ومع أن ابن الزییر سارع إلى 
شراء حجارة من صنعاء بآ ربعمكة دينار؛ ذات نوعية جيدة وتتاز 
بشدة الصلابت» الا أنه احتاج إلى حجارة من القلع نفسه الذي 
بیث الكعبة: في الأصلء من حجارته. وفي اليوم القرر للهدم 
خرج أهل مكة منها إلى ینی» فرعاً وحوفاً من أن يحل بهم العذاب 
لهدمها““. بل إن اين الزییر أعطى الأمر ببدء عمليات الهدم فلم 
يستجب له أي من أصحابه ولم يتجرأ أحد على ذلك» فاخحذ 
المغول بيده وأسرع نحو الكعبة وتسلق جدرانها؛ وحين شاهده 
الناس يباشر بالهدم دون أن يصيبه مكروه أو أذى بادروا إلى إلى 
مساعدته("*). وثمة ملاحظة ثمينة توردها كثرة من المصادر عن 
تاريخ مکت ومنها كتاب الأزرقي» تفيد أن ابن الزيير آمر عدداً من 
«الرنوج» بهدم الکعبق وهؤلاء يُعرفون ب (الأحباش) أو الأحابيش 
نسبة إلى جبل من جبال مكة» ويبدو أنه اختارهم بعناية بحيث 
بدت سحناتهم أو ملامحهم شبيهة تماما بسحنات الأحباش 
وملامحهم ممائلة ل «صفة البشیه( ۴ الذي» واستناداً إلى حديث 
منسوب للرسول الكريم محمد (ص)» قيل إنه سوف یخرب 
الكعبة: «يُخِْبٌ الكعية ذو السويقتين من الحبشة» وهو الحديث 
الذي التبس فهمه على المسلمين» حتى ظنوا أنه يظهر في زمن ابن 
الزییر ويقوم بهدم الكعبة لإعادة بنائها؛ بینما نعتقد أن اختيار ابن 
الزییر للأحباش في مهمة من هذا اللوع» أي هدم الكعبة لأجل 
إعادة بنائهاء ينطوي على بعدٍ رمزي» فالمشاركة في الهدم هي 
وعلى المستوى الرمزي طردٌ (للخطر الحبشي) الذي ارتبط بقوة في 
ذاكرة العرب المسلمين بخطر الهدم. ومن المؤكد إذا صحت نسبة 
هذا الحديث للرسول (ص) فإن الإسلام المبكر كان لايزال يعيش 
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هاجس (الخطر الحبشي) برغم اضمحلال دور الحبشة السياسي 
على هذا النحو ونظراً لشدة الخاوف من تهديم الكعية؛ فقد كان 39 
بد من عمل رمزي في الهدم يشارك فيه شخص شبيه (بالحبشي) 
لطرد خطره الواقعي. المفاجأة في تدمیر الكعبة جاءعت هذه لثرة من ۰ 
الدولة الأموية لا من الحبشة؛ فهي التي أرسلت مسلم بن عقبة 
الري وأمرته أن يضرب ابن الزبير حتى ولو أدى ذلك إلى تهديم 
الكعبة! لكن مسلم سرعان ما لقي حتفه في الطريق إلى مكة فتولى 
الخصين بن نير قيادة الجيش وضرب الكعبة بالنجنیق. كان 
النجنیق قد تُصب على جبل أبي قبيس والرماة يستخدمون حجارة 
منقوعة بالنفط بحيث إن ألسنة النيران وهي تسّط على أستار 
الكعبة» بدا وكأنها تندلع من جوفهاء فثار جدل بين المتحاريين» عبر 
الاسل والوسطای حول مسؤولية الحريق. كان ذلك عام 514ه 
عندما رفض ابن الزبير مبايعة يزيد بن معاوية وأعلن عصيان مكة 
والمدينة على الخلافة» وبيئما كان التحاربون یواصلون صراعهم جاء 
نعي يزيدء الذي آعلنت وفاته الفاجثة بعد سبعة وعشرین پوماً فقط 
من الهجوم على الكعبة! يقول أصحاب ابن الزبير: «أول حجر من 
المنجنيق وقع في الكعبة؛ فسمعنا لها أنيناً كأنين الریض؟). 
ولذلك» نحت وطأة هذه ال کریات» نشأت مشكلة نفسية وثقافية 
حتى مع هدم [القليس] إِذْ يبدو أن اليمنيين الذين تخلغلت في 
وجدانهم» وعميقاً» ذكرى بناء [القليس] من حجارة معبد له مكانة 
خاصة في تاريخ جنوب الجزيرة العربية (قصر بلقیس)» وجدوا 
صعوبة في هدمه برغم أن الإسلام كان یحض دون هوادة» على 
ذلك؛ واستمر الحال حتى العصر العباسي الأول حين فكر أبو جعفر 
المنصور جدياً بإزالة آخر معالم [القليس] فطلب من عامله على 
اليمن العباس بن الربيع أن يؤدي هذه المهمة. كان العباس نفسه قد 
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أبلغ الصو وا شاهده في [القليس] من ذهب وفضة (فتاقت نفسه 
إلى هدمه وأحذ ما فيه من ذهب»» ولذا بعث العباس إلى ابن 
لوهب بن منبه يستشيره في أمر الهدم. لکن هذا بدا متردداً حيال 
الفكرة لد قال: وان غير واحدٍ من أهل اليمن قد أشاروا علي م أن لا 
أهدمه. وعظع علي أمر كعيب». واقع الخال أن اليمنيين كانوا حتى 
مع الإسلام» يرغبون في التمسك بذكرى «مکان» كان؛ بصورة 
من الصور» يخصهم في إطار طموحهم التارييخيٍ لبناء عقيدة دينية 
تتناسب مع قوتهم 1-7 صدرت في نهاية الأمر من العدنانیین 
الشماليين) ولهذا يزعم أن هدم [القليس] واجه مشكلة حقيقية» 
ذات طابع ثقافي بالدرجة الأولى» وقد اضطر ابن وهب (ابن منبه) 
إلى استشارة أحد الأحبار اليهود» وهذا التقاه العباس بن الربيع 
بنقسه لكي یفهم منه» وعلی وجه التحدید» بواعثر الخشية من 
هدم [القليس] وما ينبغي عمله في هذا الشأن» فقال الحبر اليهودي: 
وان ملكاً يهدم القليس يلي (أي يحكم) اليمن أربعين عاماً». لقيت 
هذه النبوءة هوى في نفس العباس فعزم على هدم [القليس] ما في 
الهدم من تحقيق للنبوءة (التي يقول شطر فيها بأن الشخص الذي 
ينجز هذه الهمة سوف يحكم اليمن أربعين عاماً. أما النبوءة 
الكاملة فلا نعرف عنها شيئاً؛ ولكن من المحتمل وإزاء التمتّع والتردد 
أنها ربما تضمنت تحذيراً صریحا)ر يقول شاهد عیان لحادث الهدم؛ 
ينقل عنه الأزرقي شهادة لا تقر بمن: «شهدث العباس وهو 
هنن اسان يد مالا عا فم را دنا بالسلاسل فعلّقها في - 
کیب - والخشبة التي معه فاحتملها الرجال» فلم يقربها أحد 
مخافةه“““ لما كان أهل اليمن يقولون فيها. وهكذا فقد جذبت 
السلاسل بواسطة الثيران ومجموعة من الرجال حتى تم إخراجها 
من السور. عندئفٍ؛ وحين تأكد الناس وان شيعاً ما كانوا يخافون 
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من مضيرتهاة لم یحدث» ود شب رجل من أهل العراق كان تاجراً 
بصنعاء فاشترى الخشبة: 2 لدار له؛ فلم يلبث العراقي أن جحذم 
(أصيب بالجذام). فقال رعا الناس: هذا لشرائه «کعیب». ثم 
یضیف شاهد العیان «رآیت أهل صنعای بعد ذلك يطوفون 
بالقلیس یلعقطون منه قطع الذهنب والفضة»““. وإذن: لن یتوقف 
العقاب السماو: ي عند تخوم الجماعة البشرية الطامعة في الا ستیلاء 
على المكان المقدّس؛ وإنما سوف يستمر» مخترقاً الزمن» ليصل إلى 
تاجر عراقي طمع في شراء خشبة «كعيب:؛ أي طمع في اقتناء ما 

یرمز إلى مكان زائف» بديل» معتقداً أن 5 + البيثت من مواد 
متراكمة» تمت بصلة إلى (القليس) يكن أن يجلب الحظء وهذا هو 
السياق نفسه للهلاك الجماعي؛ الذي أفضى إلى زوال (عاد) وظل 
يلاحقها حتى بعد اتدماجها في (ثمود). فهل تعرضت ثمود إلى 
العقاب ذاته لأنها صهرت في داخلها بطون «عاد) الناجية من 
الوت مثل «اللودیةه؟ (أنظر الفصل الثاني: لغز الدينة). بكلام آخر: 
هل يتفشى الدنس» ينشطر وينتقل كالعدوى في كل جزء من 
الكان ومحيطه وما يتلامس معه» وبحيث يكن للمرء أن يتعرض 
مخاطره بسبب استعماله لمادة دنسة» ملوّثة» من الواد التى أصابهاء 
وحتى بعد وقت طويل من اندثاره وزواله» كما هو الحال مع خحشية 
وكعيب4؟ هذا ما يؤكدهء في الواقع» العتقد الشعبي الراسب 
وا مستمر حتی الیوم» والذي يحظر علی الانسان استخدام ومادة 
مدنّسة؛ قديمة؟ ليس دون معتى أن الجذام الذي أصاب أبرهة في 
جسده حين هم بتهديم الكعية» سوف يصيب تاجراً عراقياً في 
صنعای ‏ بعد وقت طويل من ذلك الحادث التاريخى» إذ يُقال إن 
الجذام كان المرض الذي أصاب أبرهة وجيشه» حتى أن إحدى 
الروايات تزعم أن أبرهة «أصيب في جسده6”” "© وتقكح ونزفٌ دما 


۳۷ 


ارم ذلت العماد 


قبل أن يُتقل إلى صنعاء وینصدع صدره. كان أبرهة» في الواقع 

على وشك دخول مكة حين دهمه العقاب السماوي: الطير 
الأباییل مثله مثل شدّاد بن عادء الذي كان أيضاً على مشارف 
زارم]. بيد أن عقاباً سماوياً كان بانتظاره ليقضي عليه وعلى 
الجماعة البشرية المصاحبة له. 

من امثير حقاء أن نجد أنفسنا أمام مط غير مألوف من (الأزمات 
الدينية) يتعلق بالمكان المقدس» حيث تبلغ أزمته ذروتها في حدوث 
تبدل مفأجیی طارىء: نشوء أو ظهور موذج منافس» مائل ولكنه 
مزيّف» ويطرح نفسه مع هذا كمكان بدیل» بوصف ذلك تطوراً 
نوعياً في العلاقة مع الجماعات الخارجية الطامحة إلى الهيمنة قوامه 
تدحل القوة السماوية المتسامية لمنع واعاقة تکرار موذجها الأرضي 
اشفتار. هذا التموذج» الذي لا يقل انشطاراً أو تكراراً أو توزعاً بين 
اجماعات یتضمن في جوهره فكرة التوحید؛ ولذا نظر إلى صبابة 
أهل مكة بها باستخدامهم لأحجارها في تنقلهم في البوادي» على 
أنه حروج على تقاليد الاتصال الطقوسي بالنموذج» وعلى أنه توزجٌ 
غير مقبول لسلطة (الکعبة)» تناهبٌ لها. يروي ابن الجوزي في 
رلنتظم(۳۱ رواية مكؤرة عن صبابة أهل مكة بهاء برد أصل 
الطقس إلى زمن ميثولوجي» فأبناء إسماعيل والعماليق ضاقت 
عليهم البلاد فتفسحوا فيها والتمسوا المعاش» فكان (لا يظعن في 
مكة ظاعن ال احتمل من حجارة الحرم تعظيماً له وصبابة بمكة 
والکعبت فأينما وضعوه فطافوا به طوافهم بالكغبة حتى سلخ 
ذلك بهم إلى أن كانوا يعبدون ما استحسنوا من الحجارة). لکن 
من جانب موازء من الجائز أن استخدام خشبة» (كعيب» با هو 
جزء من (القلیس) والذي هو نموذج مسخ للمکان القدس؛ في بناء 
منزل؛ اعتقاداً بي ركة مزعومة؛ هثل في هذا السیاق» نمطا من تشظ 


ب يي ب ب ی ۲۰۷۱۰ 


الفصل السادس: جثة شناد ذلك والخمرة 


للسلطة الدينية» ولذا سوف یلوث کل من یلمسه حتی ولو كان 
ذلك بعد حمسمئة عام من اندثاره» وهذا ما نراه من حادث [صابة 
نف العراقي او الذي كان امرض الفتاك في جیش جیش آبرهة. 
تعر الأزمة» أخيراء عن نفسها في کونها درجة قصوی من التوتر» 
الذي لا بد من حسمه بنهب الذهب والأحجار الكريمة التي أريد 
لها أن تكون (المادة) التي يصنع منها الدموذج السخ. هذا التوزع 
والتناهب للمعادن والأحجار والأخشاب من المكان المُهدّم هو 
استمرار لتوزع وتتاهب ممائل للسلطة الدينية التي تدأسس في إطار 
مكان م ركزي مقدّس» وهو أيضاً تعبير من تعبیرات تشظي هذه 
السلطة وتوژعها بين الجماعات تمهيداً لانتقالها من حالتها الجمعية 
إلى حالتها الفردیة» ومن التوحيد إلى الوثنية» إذ بانتقال مواد المكان 
من ملكية الجماعة إلى ملكية الأفراد (العادن والأحجار 
والأخشاب) تنتقل الجماعة من طور الديانة المشتركة إلى طور 
«الديانات» الفردية التي سوف تخصٌ کل فرد بوصقه فرداًء يلك 
دراه یتجد إليه في هيئة صنم أو وثن . يروي أبن حبيب في 
(النمق) ۳ واحدة من أشهر أساطير التناهب لرموز المكان المقدّس 
هذه» استناداً إلى واقعة قد تبدو صحيحة جزئیاً بالعنی التاريخي: 
صعود. قبلة (إياد) بعد انهیار سلطة جرهم في مکتء ققد روليت 
(إياد) حجابة البیت ارام في الرحلة الانتقالية الفاصلة بين 
تضعضع نفوذ جرهم واستيلاء خزاعة على مكة» وهي فترة قصيرة 
لا تكاد تُذكر فى المرويات الاخبارية ال عرضیا؛ إذ يقول ابن 
حبيب إن أمر الحجابة كان لوكيع بن سلمة بن زهر بن إيادء وييدو 
أن هذا ادعى» بصورة ما من الصورء بالنية وذلك عندما بنى لنفسه 
صرحاً بأسفل مكة وأسكن فيه كاهنة تدعى (الحزورة» وبها سميت 
«حزورة مكة» ثم نصب في هلا البناء سلماً صاعداً نحو السماء 


۳۷۳ 


ارم ذات العماد 


وراح يزعم أنه يرقاه لكي يناجي ربه عر وجل» ولكنه مع هذا لقي 
هوى طيباً في نفوس العرب لما في أقواله من جکم وعدّه كثيرون 
«كاهنن("”. ولكن بعد وقت قصير من وفاته وقع حادث قتل عن 
طريق الخطأء تسبب في نشوب نزاع دام بين (إياد) و(مضر) أسفر 
في النهاية؛ عن جلاء (إياد) وسقوط ولايتها في الكعبة وصعود 
(مضس. في هذه الأثناء كانت (إياد) وهي تظعن خارج مكة هرب 
من القتال» تعمد إلى نهب (الحجر الأسود) من الكعية (فیحملوه 
على بعیرهم فلم يق فحولوه على آحر فلم يقم فجعلوا لا یحملونه 
علی شيء الا رَزم [سقط]» فدفنوه تحت شجرة وانطلقوا» بذا 
أصيبت (مضر) بالخذلان لأن سرقة (احجر الاسو: د) عنی حرمانها 
من أهم رموز البيت الحرام. على أن امرأة من خزاعة تسنى لها رؤية 
الشرًاق؛ مكنت قبيلتها من التفاوض على إعادة الحجر الأسود لقاء 
تسليم مضر بأن ولاية البيت هي من نصيب خزاعة؛ وهذا ما تم 
بالقعل. [وبالرغم من أن هذه الأسطورة تروي قصة صعود خزاعة» 
وتبتره بنسب هذا الصعود إلى معجزة استرداد الحجر الأسود 
المدفون تحت الأرض» إلا أنها مع ذلك تصرح با فيه الكفاية من 
التعبيرات والأفكار» عن المعنى الحقيقي لتناهب وتورّع سلطة المكان 
المقدس بين الجماعات المتنافسة» فاسترداد الحجر يعنى استرداد 
المكان» وهذا بدوره يفضي إلى امتياز النفوذ وقطع الطريق على 
تناهب أو توزّع محتمل آخر للسلطةء أي إعادة إنتاج ظاهرة 
احتكار المكان القدس؛ وسنرى دلالة ذلك جيداً فى أسطورة 
أخرى» موازية ومحايثة لأسطورة [القلیس]» شائعة في كتب 
الإخباريين القدماء وترتبط ببواعث حملة أبرهة على الكعبةء إذ 
يبدو أن أبرهة كان يطمح إلى جعل تموذج [القليس] اليمني - 
الحبشي مركزا دينيا جذابا لعرب متحمسين وطامحين إلى ظهور 


۳۷ 


الفصل السادس: چثة شللد؛ اللاء والخمرة 


عقيدة دينية تخصّهم» غير أن التوترات الستمرة بين القبائل 
لمتتافسة» فاقمت عزلة اليمنيين وشعورهم إِبّان الاحتلال الحبشي 
لليمن يأن استعادتهم لنفوذهم القديم عندما كانوا يسمّون الولاة في 

البیت ارام من العماليق وجري بات متعذراً ومستحیلا في 1 
الظروف الجديدة؛ ومن احتمل أن هؤلاء وجدوا في مشروع 
[القايس] فرصة تاريخية لإعادة مركزة السلطة الديئية جنوب 
الجزيرة العربية بإقصاء الشمال نهائياء كحل وحيد لوقف تورّع 
وتناهب هذه السلطة بين القبائل المتصارعة. بيد أن هذا المشروع 
سرعان ما ارتطم بحادث عرضي مفجر كان من شأنه أن يدفم 
بأبرهة إلى ارتكاب حماقة لم ني ی تعدا زمر يا 
الحرويات يتضح أن فكرة إنشاء [القليس] لم ترتبط في الأصل 
بمشروع غزو و وأنهما كانا أمرين منفصلين تماماً. هذا الحادث 
العرضي» للفاجىء تمثل في أن أحد «بني فقي من بني مالك بن 
کنانة ذهب إلى القليس وتغوّط داخله ثم ولی هاربأة» فغضب 
أبرهة حين علم وأن أحداً من العرب ی لهم بيت يحج الناس 
إليه» فعل ذلك» فقور آنئذٍ مدفوعاً بالرغية في الانتقام أن یتوجه 
صوب مكة لغزوها وهدم الکعبة. ومن هنا منشأ أسطورة وشاية بني 
هذیل وتواطژهم وتحریضهم آبرهة على نهب ذهب الكعبة ومالها 
وأحجارهاء لأن الأمر لم يتعلق بنهب الكعبة وإغا بانشاء نموذج 
منافس لها يقوم على صرف حاج العرب عنها وتقليص مکانتها 
الدينية في أضيق نطاق» تمهيداً لمشروع نشر المسيحية في الجزيرة 
العربية. لقد كانت فكرة «نهب» رموز المكان المقدس والفرار بهاء 
فكرة عميقة في نفوس العرب؛ عبرت یشکل جلي عن نزعة لا 
حدود لها في توزع السلطة الدينية بوصفه ظاهرة موازية لظاهرة 
احتكار السلطة. ذلك ما يتوافق مع منطق الطاب الأسطوري عن 


؟ 


إرم ذات العماد 


[إرم] الذي يلمح إلى سلوك التناهب هذا ويشير إليه عبر الإشارة 
إلى أن عبد الله بن قلابة بادر إلى (نهب) كنوز [إِرَم] الذهبية حين 
عثر عليها في الصحراء فلقد أخذ منها اللؤلؤ والمسك. لا شك أن 
فكرة وجود باعث للغزو الحبشي (وراء حملة أبرهة على مكة) 
تتعلق بنهب الال والذهب والعادن الثمينة» حسب ادعاء الهذليين؛ 
هو باعث غير حقيقي ومن نتاج خیال جماعات رعوية عاشت 
بعمق تجربة تناهب وتُوزّع السلطة في المكان المقدس ورموزه؛ 
وترکت في نفوسها آثراً لا یحی عن لك الذكريات؛ وإلى حذ 
أنهم راحوا یتصورون كل المطامع السياسية والدينية بمكة والكعبة؛ 
على أنها تنتسب إلى هذا الباعث. بينما يمكن البرهنة على أن 
التسليم بمثل هذا الاعتقاد الخاطىء من شأنه أن يقلل من خطورة 
ما كان الجنوبيون ومستعمروهم الأحباش يخططون له. إذ من غير 
المنطقي أن تدخل الحبشة بعد احتلال اليمن» على خط النزاعات 
القبلية حول الكعبة وتتكبد حملتها العسكرية خسائر مالية هائلةء 
فيما يكون هدفها الحصول على كمية محدودة من المال» بل وفي 
وقت يشير فيه وجود [القليس] نفسه إلى حقيقة الهدف الثبت في 
رسالة أبرهة إلى النجاشي2”©: أي نشر المسيحية في الجزيرة 
العربية. ولذلك ا تفهّم أفضل لغزی أسطورة تغوّط أحد 
الأعراب العدنانيين الشماليين (من بني مالك بن كنانة) في 
[القايس] الجنوبي - القحطاني (الحبشي). لا ريب أن أسطورة 
(التغوّط) في [القليس] هي أسطورة عدنانية شمالية في الصميم 
وظيفتها المحددة إظهار النموذج الجديد للكعية المزيفة (في الجنوب) 
على أنها موذج مسخ» مجرد مکان للتغوّط ولكن برغم هذا كله 
فانه مجرد مظهر سطحي من مظاهر الادعاء با الشماليين على 
الجنوبيين في امتلاك النموذج الأصل, والفيقي» لأن مناوأة 


۳۷۹ 


الفصل السادس؛ چند شداد. للاء والخمرة 


النموذج المسخ ترتكز في واقع الأمر على إحساس حقيقي باستحالة 
استنساخ النموذج الأرضي. وفضلاً عن ذلكء» فان وظيفة هذا 
النموذج الإلهي (الكعبة) كانت تتراء‌ی في عیون العدنانین 
الفخورين بوجودهم في أرض مقدسة؛ مباركة» هي وظيفة من 
طبيعة تتجاوز حدود التنافس المسموح به والمتقبل من سائر 
اجماعات والقبائل» مثل وجود « کعبات أخرى أتخذت كأماكن 
عبادة في مضارب بعض القبائل. تلك الأشكال غير الستدسخة عن 
النموذج الإلهي ولكن التي تستلهمه في إطار عبادة مشتركة 
وتعرف تعدداً في الأماكن المقدسة» ظلت مجرد أماكن عبادة ولم 
تعرض نفسها كبدائل عن الكعبة؛ ولذا كانت مقيولة من سائر 
القبائل. على العكس من هذه (الكعبات) كان نموذج [القليس] 
الأجنبي» يُقدم للعرب كنموذج مُنتسخ راد له أن يكون يديلا: 
كين جل الک بهدف صرف حاج العرب عنها. لقد كان 
لقبائل مثل غطفان (كعبة) خاصة بهم» وقبائل مجران كلها كانت 
تملك (كعبة) أخری, وهذه مجتمعة لم تفجر نزاعاً یلها حول 
وجود وت 2 بل على العكس من هذاء تم التعايش معها 
انطلاقاً من حقيقة تد رکها الجماعات المتنافسة» بأن الجلاء عن مكة 
الستمر وافواصل بفعل النزاعات العنيفة» يجب معه لا الصبابة 
والشوق إلى مكة» وإنما کذلك بواعث إنشاء آماکن شبيهة» تكراراً 
للكعبة» وفي نطاق طقوس العبادة نفسهاء ولذلك بدا [القليس] 
النموذج السخ اليمني اق مرکزاً لقاعدة دينية جديدة ورمزاً 
للتوسّع السيحي باتجاه مكة 

قد تكون أسطورة (تغط) عربي شمالي (عدناني) في مکان 
(مقدس) زائف 0 في أرض الجنوب» مصلمة في الأساس للردٌ 
على أسطورة هنية تقول بأن [القلیس] ني بحجارة من قصر 


يفف 


إرم ذات العماد 


بلقيس» التي نعلم أن قصرها المزعوم هذا ليس قصراً بالمعنى الدقيق 
للكلمة بل كان معبداً من معابد الشمس يُسمى «محرم بلقیس»؛ 
والرد - كما نتصوره - یکمن هنا: إذا كانت الكعبة قد یت على 
أساس قديم يعود إلى إبراهيم وآدمء فان [القليس] تُبنى على أساس 
قديم أيضاً: حجارة معبد بلقيس. الرد على قدسية حجارة [القلیس] 
هذا جاء سريعاً: أسطورة التغوّط داخله! 

على الدوام هناك حجارة قديمة يمكن العثور عليها لإعادة بناء 
التموذج» إعادة تأسيسه كمكان «مقدس». وكما فعل لا كيدر) 
في أسطورة دومة الجندل (أنظر الفصل الثاني) سيخرج الأعرابي 
ابن قلابة بحثاً عن [إرم] التي هي جنّة شاد لاعادة بعثها من 
جديد. 


الهوامش: 


() من أسطورة: حملة تبع اليمني للاستيلاء على الكعبة. 
(وهب» أبن هشام) السيرة والتيجان ومصادر أخرى. 

)١(‏ بعد سفر عوبديا من أصغر أسفار العهد القديم» وهو مؤلف من مقاطع مشحونة 
بأقوال نبويّة: ٩‏ - 15. 

(۲) 1/۱۳ - مل 

۰۱۱-٩ عوبدیا:‎ )۳( 

(4) سفر صفنیا: ۸/۲ - ۱5 و۸/۲/- ۱۵ و۱/۳-. 

(م) ۱۳/۱ - ۰1۱۲ 

(۱) في قصيدة شهيرة للإمام الخميني نشرتها الصحف الايرانية بعد وفاته: هناك مقاطع 
صريحة عن رغبته في دخول الحائة وشرب الخمرة. وهذه بالطبع إشارات مألوفة في 
الشعر الديبي -العوفان؛ أنظر : الشيطان والعرش؛ دار رياض الريّس للكتب والدشس 
0۲ 

(۷) تاريخية الفکر العربي الاسلامي؛ الرکز التقافي العربي» م رکز الإغاء القومي» ترجمة 


۳۷۸ 


الفصل السادسء جنة شناده للاء والخمرة 


هاشم صالح» ۱۹۹۲ تعبير زرأسمال رمزي] استخدمه أركون في موضوع لا علاقة 
له بموضوعناء ولحن نقوم باستعارته لأنه يناسب ويلائم الفكرة المطروحة لا أكثر. 

(۸) أخبار اليمن؛ ذيل کتاب التيجان لوهب بن منيه. 

رم تحدئا عن هذا الموضوع بشيء من التفصيل في مساهمتين: الشيطان والعرشء ثم: 
النار والصوجان» ولذا لا حاجة للمزيد من التفاصيل. 

)٠١(‏ شَفية» السنبلته أم حردان» زمزم» الغمرء السیرت الرواء ميمون» أم آطرده السقياء 


النقیع... الخ. 
(۱۱) كمال الصليبي؛ التووأة جاءت من جزيرة العرب» المصدر نفسه. 
(۱۲) المصدر نفسه, 


(۱۲) تکرین: ۳/۱۶ - ۰۱۸ 

(4 ۱) من هله الاشارات اللافة للانتباه رمثلا [والزعيم جعتام والزعيم عماليق هؤلاء 
زعماء أليفاز في أرض أدوم. وهؤلاء بنو عادة] (تكوين: ۱4/۳ - ۳۲) من هم بثو 
عادة؟ وق هو عماليق؟ 

)١5(‏ وهب: (التيجان). 

)١١(‏ السيرة. 

(۱۷) التيجان. 

(۱۸) المصدر نفسه. 

)١9(‏ المصدر نفسه. 

(۲۰) في لنش القراني: ثيل أصحاث الأخدود. الثار نات الوقود. د هم عليها فعرد. 
وهم على ما یفعلون بالمؤمنين شهود. وما تقموا منهم الا أن يؤمنوا بالله العزیز 
امحميدي. وهي حادثة شهيرة لا مجال هنا للخوض في ظروفها. 

(۲۱) الروايةء عدد الأزرقي أيضاً. 

(۲۲) السيرة. 

(۲۳) وجد العماليق في موآب (مآب) زهاء ١/4٠٠١‏ ه4ق.م. حسب للعطيات الأثرية. 
وهنا يعني أن هجرتهم صوب الشام قد تمت إثر إزاحتهم من قبل جرهم. 

(۲4) انظر الفصل الأخير. 

(۲۰) الأزرقي» أخبان ج ۰۱ ص 41ء وسوله. 

۱ انظر: الصفحات التالية.‎ )۲٩( 

۰۳5 - ۱۱/۲٩ تکوین:‎ )۲۷( 

(۲۸) أخبار الیمن, الأزرقيء والفاكهي کدلك. 


۳۷۹ 


إرم ذات العماد 


(۲۹) المصدر نفسه. 

(۲۰) النار والصوجان. 

(۳۱) القرآن الکرم سورة التوبةء الآيات .۹٩ - ٩۷‏ 

(۳۲) اللسان. 

(۲۳) الطيري آخبار الملوك. 

(۳4 القرآن الکرم سورة الفيل الآية ۱. 

(۰) المصدر نفسه سورة الفج الاپات ىم 5. 

(+۳) آخبار لللوك ج ۱ ص 55ه. 

(۳۷) اتصدر نفسه. 

(۳۸) ذکرها كثيرون» مثلاً الهمداني» والأزرقي. 

)۳٩(‏ الأزرتي؛ آخبار مکة. 

432 الأزر: » الصلر لفسه. 

(۶۱) الرواية عند الطيري كاملة؛ أخبار, 

(4۲) سمیت الكعية لعلوها من قولهم كعبت المرأة» أي إذا علا ثديهاء وسمیت الكعبة 
لعلوها وعلو شرفها ومکانتها. انظر: [بلوغ الإرب؛ مثلاء ج ١ء‏ ص ۲۳]. 

(۳) بلوغ الآربء ج ۱» ص ۲۳۰. 

(44) إثر ذلك غادر ابن عباس مكة ولم يعد إليها لا بعد الانتهاء من إعادة البناء. بدأ هدم 
الكعبة يوم السبت /٠١‏ جمادى الآخرة عام 14ه (للمزيد: انظر رواية الأزرقي: ۱: 
۳( 

(هع) الصنر نقسه. 

(45) الصدر نفسه. 

(4۷) أخبار» ج ۱ الأزرقي. 

)٤۸(‏ ۱: ۱6۰ آخبار الأزرقي, 

(45) شاهد العيان هو أبو الولید عن ابن منبه» ج ۱ ص ۱4۱ أخبار الأزرقي. 

(۰۰) رواية الطبري لا تذكر هذه الواقعقه والأزرقي ينفرد بها. 

(۰۱) العظم في تاريخ الملوك والأم» لابن الجوزي» ت: 41 هه: دراسة وتحقيق محمد 
عبد القادر عطا ومصطفی عبد القادر عطاء ج ۱ ص .١78‏ 

(۰۲) ابن حبيب» (المنمق): في آخبار قریش؛ ط ۰۱ ۱۹۲6: مطبعة دائرة العارف بحیدر 
آباد - الهند. 


الفصل السادس: جئة شداد: للاء والخمرة 


(OP‏ آمغاله وجکمه (في المنمق) وکان یتکهن ویقول: ومرضعةت وفاطمت ووادعت 
وفاصمة. والقطيعة والفجيعة» وصلة الرحم وحسن الكلم» زعم ریکم ليجزين بالخير 
ثواياً وبالشر عقاباً وكان يقول: من في الأرض عبيد لمن في السماء: الممق: ص 
۳:1 


٤(‏ م انظر: الطبري. 
ایضاحات: 


- في سقر التکوین هناك |شارات عديدة عن العماليق (لعمالقة في بعض آسفار 
التوراة: عمليق» أو بني عناق). وحسب (الفاکهي): ه: ۱۳۷ [كان البيت في زمن 
هود معروفاً. والحرم قائم فيما يذ كرون والله أعلم. وأهل مكة يوع العماليق ولفا 
سوا العماليق لأن أباهم عمليق بن لاوز بن سام بن نوح. وكان سيد العماليق فيما 
يرعمون يومكدلٍ رجل يقال له بكر بن معاوية وهو الذي ازل عليه (وفد عاس) حين 
وا إلى مكة يستسقون]. هنا نری إشارة هامة من الفاكهي عن کون الوفد هو من 
بني عامر ولیس من (عاد) كما تقول سائر الروایات؛ وهذا يؤيد فرضيتنا عن کون 
(عاس تحالفا لا إسما لقبيلة. 

- حول أصحاب الأخدود: ترتبط هله الواقعة التاريخية المؤكدة؛ بالاضطهادات 
للبكرة التي شهدتها المسيحية في اليمن بعد اعساق ذي نواس اليهودية. وتعكس 
واقعة الأخدود التي فصّلها القرآن في سورة معروفة. حقيقة الانقلاب الذي حدث 
في البمن إثر وقوعها تحت تأثير النفوذ الديني لفارس. ولا كان الاسلام في الأصل 
منحازا في الصراع الروماني - الفارسي (سورة الروم) إلى جانب (روما)» وهلا ما 
تؤيده واقعة إرسال الرسول الكريم (ص) للجماعة الإسلامية الأولى إلى المبشة هرب 
من اضطهاد قريش لأن الدجاشي وقومه كانوا من أهل الكتاب؛ نان ذکری 
الاضطهادات القديمة التي واجهت للسيحية في اليمن ظلت موثرة في وجدان 
العرب المسلمين حتى بعد مرور وقت طويل عليها. هناك ما لا يُحصى من المصادر 
الكنسية (والمسيحية القديمة والحديثة) عن هذه الراقعة, 

- إشارة ابن الجوزي (المنتظم) والفاكهي (أخبار: ه: ۱۳۰) لصبابة أهل مكة بها: 
ركان لا يظعن ظاعن من مكة إلا واحتمل معه من حجارة الحرم]؛ تعطي الانطباع 
بان لهذا الشوق بُعداً دينياً قدياً. هناك أسطورة شائعة في كتب الأقدمين عن شراء 
قصي جد الرسول (ص) لفاتیح الكعبة بعد وفاة زعيم خزاعة ووالد زوجته (خبى) 
بوزق خممر). على الأرجح فان هذه الأسطورة أشاعها الخزاعيون اللدين فوجدوا 
بالانقلاب القرشي وضياع سيطرتهم على الكعبة. وهؤلاء برأينا هم الجناح المعارض 
في خزاعة: أصاث لوصية مخليل والد (حبى) بتسليم تلفانیح ل (تصي) بعد إيداعها 


۲A۱ 


ارم ذات العماد 


عند ابنته لعدم وجود مَنْ یلق يه كما یبدو. وقد روی الفاكهي بسنده إلى كرامة 
بنت القداد اين عمرو الكندي عن أبيها العروف ب (المقداد بن الأسود) أن قصياً 
اشترى مفائیح الكعبة من أي غبشان بزق خمر (ه: ۱۱۲). وهنا ما لا جد له أي 
ساس تاريخي. المسألة برمتها أن تعاظم قوة قصي وقدراته الفدّة التي أظهرها مبذ 
شبابه كقائد ومنظم عظيم الشأن داحل خزاعة نفسها وهو القرشي المغترب عن 
عشيرته» هي التي دفعت ب (حليل) لأن برى فيه أهلاً لتسلم ما يُعد سلطة فعلية 
ومباشرة عبر تسلم مفاتیح الكعبة. 
عن ابن حبيب في (المُدئق) أن وكيع بن سلمة كان کاهنًه حتى إذا حضرته الوفاة 
جمع أياداً ثم قال: اسمعوا وصيتي. الکلام كلمتان والأمر بعد البيان. فمن رشد 
فاتبعوه ومَنْ غوى فارفضوه وكل شاةٍ معلقة برجلها. فكان أول مَنْ قالها. فمات 
وكيع ونعوا على رؤوس الجبال. فقتل بشر بن الحجير: 
ونحن يادعبتاالإله 
ورهط مناجيوفي تلم 
وتحن ولاة حجارالعتعيق 
زمانالعخاععلى جرفم 


YAY 


الفصل الساد 


تشريح مجتمع عاد 


| لأجل فهم أعمق وأكثر جذرية» يتعين عند دراسة 

أساطير العرب العاربة (البائدة)» أي القبائل 

والجماعات البشرية التي کفت عن الوجود في وقت من 
الأوقات» ربط هذه الدراسة بعمل سوسيولوجي» مقاصده الباشرة 
تشريح (مجتمع القبائل) في ضوء ما توفره المرويات القديمة 
والأساطير والارکیولوجیا من معطيات ومعلومات ذلك أن 
الأساطير» في نهاية الأمرء تعر بدرجة شديدة الشفافية» عن النظام 
الثقافي للمجتمع أياً كانت درجة تطوره» بل إن فهم هذا امجتمع 
فهماً صحيحاً يتطلب في المقابل فهم أساطيره با أن الأساطير هي 
(الخزان) الحقيقي للمجتمع القديم. ولأن العرب أمة لسانية 
حفظت تاريخها وأساطيرها عبر النقل الشقاهي» ولم تلجأ إلى 
تدوين الوقائع الحياتية والثقافية الا في نطاق محدود للغاية» فان 
استخدام هذا اللخزون لا بد أن يستند إلى منظومة من الأدوات. 
الأهم من هذاء رؤية ما يمل مشتركات دينية ولغوية وطقوسية ذات 
فعالية - وهي بوجه الإطلاق ليست فعالية محدودة الأثر مع هذا - 
تباعد أو تفرق وتميز فيما بينها» بحسب الظروف والصالح قاعدة 


YAY 


ارم ذات العماد 


حقيقية لمعتقدات لا تزال» ی الیرم 7 تثير الجيرة لما تتضمنه من 
معرفة عميقة للكون والحياة. إن قسماً كبيراً من هله الجماعات 
والقبائل» مَك بدرجة أو بأخرى» من پناء (حضارة؟ شديدة 
الخصوصية؛ كما هو الحال مع (عاد) و (ثمود)؛ ولکنها - وهذا هو 
المثير في الامر - كانت باستمرار قابلة للأسطرة بفعل نظرة العرب 
القدماء إلى تاريخهم. 


1 نطاق هذه الفكرة فإن نظرة [إرم] لا تعالج إلا من منظور یتقبل 
تنوعا في الأدوات» ويسمح برؤية ذلك التعدد في الأطياف 
والألوان الذي ينطوي عليه إرسالها الرمزي» لغوز في نهاية الأمر 
بنظرة مركبة ترى العامل السوسيولوجي كما ترى العامل 
ا ميث و لوجي » والواقعة التاريخية كما الواقعة الأسطورية» لأن هذه 
الأسطورة تعكس - من وجهة نظرنا - واحدة من الحقائق المنسيّة 
عن مدنية عرفتها وعاشتها قبيلة كبيرة مثل (عاد). هذه الدنية التي 
يمكن إيجاد نظائر لهاء ذ في أي مستوى من المستويات» بدنیات 
عرفها العرب جنوب غرب د العربية؛ فنظام الري (مثلاً) الذي 
لا يزال يثير حيرة واعجاب علماء الأثار وهم ينظرون إلى مالك 
اليمن القديمة؛ يندرج» بساطته في إطار الدنية لا خارجها. 


ترودنا النصوص القديمة والمرويات» بمادة غنية عن النظام الثقافي 
للقبائل العربية البائدة» فطقوس لجنس والدفن والعبادات 
(والأساطير العديدة عن الزایا البيولوجية للأقوام والجماعات 
وسنوات الحكم الأسطورية) هي بوج جه الإجمال؛ العناصر الأساسية 
في هذا النظام؛ وتشکل ركيزة حقيقية حقيقية لکل مساهمة ية في 
عرض فهم أكثر جذرية لمستوى تطور مجتمع القبيلة البائدة. تين 
ذلك وبوضوح» تجربة عاد وثمود المشتركة في حضرموت والحجر 


TAS 


الفصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


الشامية» كما تبیته تجارب ممائلة لقبائل عربية کبيرة وقوية أخرى. 
بيد أن دراسة معمّقة مجتمع (عاد) القديم» والأسطوري» من الجائز 
أن ترتطم - من المنظور السوسيولوجي - بعقبات جمة» فهي 
تتطلب» وفي ضوء الضعف الظاهر في المعطيات المونّقة وال كدة 
والستندة إلى دراسات (ميدانية) دقيقة؛ حذراً شديداً واحتراساً 
متواصلاً من الانزلاق في إعطاء تقديرات نهائية. 


إن نظرة الكثير من معاصرينا من يعملون في حقل معالجة النصوص 
القديمة تتسمء ويا للأسف» بقدر غير لائق أحياناً من الازدراء 
والاستخفاف حيال ما يبدو إلى النهاية» تصوّرات أسطورية» وفي 
حالات غير قليلة» تنقلب هذه النظرة إلى استخفاف بالعلم» فكل 
ما هو أسطوري» طبقاً لهذه النظرةء هو خرافي» وهذا خطأ منهجي 
فاضح لأنه لا ييز بين اللرافة والأسطورة والحكاية والمرويات. 


إذا ما عوجت أسطورة [إرم] من هذا المنظورء فان التاريخ برمته 
سوف یتلاشی» ولنقل إن من احال العثور على تاريخ مروي بطريقة 
منهجية داخل الخطاب الأسطوري» فذلك يتناقض مع وظائف هذا 
الخطاب. وعلى الأرجح سنجد أمامنا #تاريخاً خاطتاً» تصوغه 
الأسطورة بلغة شديدة التمويه. إن استخداماً أقل تطلباً على هذا 
الصعید. ولكن أكثر علميةء يمكنه أن يعرض أمامنا خيارات أفضل 
لفهم جديد وراديكالي ولذا فان معالجة معكقة لكل التصوص 
القديمة لا بد أن تنطلق» وقبل كل شيء؛ من حقيقة بدهية مفادها 
أن ما هو أسطوري يتضمن التاريخ ولا يقوله الا بواسطة نظام من 
الإشارات والرموز؛ ولا كنا نعتقد أن الأساطير تتضمن التاريخ» 
فاننا في هذه الحالة نبحث عن طرق أيسر وأكثر موضوعية لبلوغه 
ثم استخدامه على نحو يضمن فعاليته كمستودع سوسيولوجي» 


۱۸۰ 


ارم ذات العماد 


يزودنا بلوحة بانورامية مُشمّرة عن المجتمع وثقافته؛ وواجبناء تماما 
مثل واجب عامل (جهاز الورس) القديم: تحويل اللغة الشفرة إلى 
كلام. الديانة في هذا الإطار هي اير الوحید الذي سوف ند 
من فهم درجة تطور مجتمع ماء لأنها المكوّن الرئيس في النظام 
الثقافي السائك. ولأن أسطورة 1 تدور صل في نطاق الدین» 
وهي عُدّتء مرات كثيرة؛ نموذجاً عن القصص الديني بفضل القص 
القرأني» فان البحث عنها پستازم بالضرورة عودة منهجية إلى هذا 
يه من | لطاب ب الأسطوري دو دوك 0 4 

حضرموت وعُمان» في منطقة تتسم بطابع فرید» فإلى جانب 
قربهم من البحر (بحر العرب) وإطلالتهم على ساحل طویل» فان 
سلسلة الجبال الب ركانية التي حيط بموطنهم) تشكل مع صحراء 
الربع الخالي (الأحقاف) فناء داخلياً واسعاً يفصل بينهم وبين أقرب 
جیرانهم (نمود)» الذين تجمعهم وقبيلة (عاد) أرومة عائلية ودينية 
وثقافية. وبیحسب الوصف القرآني فان مجتمع (عاد) وامتداده 
الاسري (ثمود) تشع پاستمرار ويتصّطة) في العيش ورخاء متواصل» 
وهناك إجماع» بين بين المؤرخين القدامى على أن كلا من (عاد) 
و(ثمود) ينتسب إلى جذ أعلى مشترك هو [إرم] بن سام بن نوح. 
ویفهم من سائر المؤرخين أن أحد ملوك (عاد) الطغاة كان اسمه: 
رالنلجان بن الوّهم) الذي يکن أن يتحفظط اطرء كثيراً حول حقيقة 
وجوده» ولكن دون أن يسقطها : نهائياً من الاعتبارء وإذا صکت 
هذه العلومة فان (عاد) كانت مجتمعاً ملکیا؛ وان موطنها القديم 
كان موطن مملكة عربية زائلة. لعل أهمية یراد اسم (ابن الوّهم) 
دابيم بدك رسا ا 


YA“ 


حكم (عاد) في حقبة النبي هود“ فهذا يع يعني أن مجتمع (عاد) 
كان أقذٍ يعيش في ظل «أزمة دين ۱ 
يبن العقيدة الجديدة وبين سطوة (ابن الوهم) الطلقت وبحسب 
معدي فان حادث اجان الطر عن مملكة (عاد) كان في زمن 
(هود) الذي دعا ربه أن يحبس المطر بعدما رفضت القبيلة دعوته 
الدينية. . يعني هذا أن رحلة وفد (عادم صوب مكة للدعاء في الحرم 
من أجل نزول المطر تت عماياً في عصر النبي هود والخلجان ابن 
الوهم» وهو عصر لا وجود له تاريخياً. 
كلمة رهم / الؤهم) تعني في قواميس اللغة العربية: العظيم من 
الرجال» وهي ترد» غالباًء كوصف للإبل الذلول المنقادة مع اضخم 
وقوة». والوّهم: الطريق الواسع (ابن منظور: مادة وهم). في هذه 
الحالة يصح الافتراض أن اسم الملك الأسطوري الخلجان بن الوُهم 
هذا ریا كان لقباً لا سما ونحن نعلم أن الكثير من ملوك العرب 
القدامى عرفوا بألقابهم لا بأسمائهمٍ مثل الحارث» والمنذرء 
والنعمان. قد يحسب الرء أن ثمة قدراً من البراءة في تصوّرات 
الإخباريين القدماء عن أسماء الملوك وزعماء القبائل» ذلك أن ملكا 
بهذا الاسم (ابن الوّهم) أي الرجل الضخمء العظيم القوة» يتطابق 
عملياً مع التصورات. الشائعة عن ضخامة أجسام رجال قبيلة 
(عاد)» وکنا آوردنا في الفصول السابقة إشارات عن هذه المسألة. 
على أننا ترش پاش من هله اراد الضلة شيئاً آحره إذ من 
الواضح أن هذا التوافق ممصم لتأكيد تصوّر یقوم على أساس من 
نوع ما عن ضخامة الإئسان في قبيلة (عاد). فالاعتقاد بوجود مثل 
هذه الصفة قابل لأن يؤخذ بنظر الاعتبار مع إسقاط البالغات 
الإخبارية وسحاولة فهمها بشكل أعمقء لمعرفة إشاراتها المكبوتة 
والخفية. هذه (الضخامة) والقوة المفرطة» الفائضة» تؤسس لفكرة 


YAY 


إرم ذات العماد 


عالية التكثيف والرمزية مفادهاء أن العرب الأوائل الذين نظروا 
بدهشة وإعجاب إلى «حضارة» جديدة ومفاجعة تبلق أمامهم؛ 
نسبوا کل علاماتها وشواهدها إلى قوة خارقة» كما سينسبون تاليا 
كل امباني العظيمة إلى الجن؛ مثل تدمر وبعلبك والإسكندرية» وهو 
تصؤر ظل ملازماً ل [إرم] با هي من أعمال القوة والبطولة الخارقة. 
وقد نسب السومريون والبابليون إلى جلجامش باني «أوروك» مزاياً 
حارقة جعلته نصف ۷ پلاحظ السعودی(؟) في معرض كلامه 
عن (شمود) في الحجر الشامية ما يلي: 
«بيوتهم إلى وقتنا هذا - عصر المسعودي - منحوتة في الجبال 
ورسومهم باقية وآثارهم بادية» وذلك في طريق الحاج من ورد الشام 
بالقرب من وادي القرى وبيوتهم منحوتة في الصخر لها أبواب صغار 
ومساكنهم على قدر مساكن أهل 0 وهذا يدل على أن 
أجسامهم كأجسامنا دون ما تخب به القصّاص عن بعد أجسامهم». 
ثم يضيف: 
ا هؤلاء کماد اد کانت دیارهم ومواضع مساکنهم وبنیانهم 
بأرض الشحر تدل علی بعد آجسامهم). 
يفرّق السعودي تفريقاً با بين (ثمود) و(عاد) من حيث ضخامة 
الأجسام مؤكداً على (يُعد 8 عاد) عما هو مألوف بين القبائل 
التي ظهرت تاليا ویذا م مفاقمة التصوّر الميثولوجي عن مزايا 
(عاد) بحيث يدو مکوساً في نهاية الطاف» للغرض ذاته: إظهار 
عظمة الوجود التاريخي للقبيلة التي كان «طول الرجل منهم يصل 
إلى أربعمائة ذراع. وكان يحمل الصخرة العظيمة فيلقيها على 
اجمیم»(. 
قد يدل هذا كله على أن اسم (ابن الوهم) عنى في 00 
الإشارة إلى هذه المزية. في نطاق هله المسألة هناك رابطة وثيقة 


TAA 


الفصل السابع؛ تشريح مجتمع عاد 


أشار إليها القرآن بين (عاد) و (ثمود) على مستوى المصير التاريخي 
الأساويء ففي (سورة الفجر) يتم التذ كير بمصير عاد وثمود على 
حد سواءء كما أن قوائم الأنساب العربية تجمع بين القبيلتين عند 
جد أعلى مشترا ك هو [إرم] وتو كد أنهم كانوا طوال القامة عظماء 
الأجسام. عدا ذلك» فإن 0 الأساطير العربية القديمة تجعل من 
العادیین والشمودیین متماثلين مع (العماليق)» الذين امتازوا هم أيضاً 
بكونهم من أصحاب الأجسام العظيمة» ومن الواضح أن هذه المزيّة 
ترکت بصماتها في ثنية الاسم (عمايق) أو العمالقة (في التوراة) 
بحيث صارت كلمة (لعمالیق) دالة على ضخامة الأجسام 
وعظمتها. وكنا رأينا الرابطة الأسرية بين (عاد) و(العماليق): الخال 
وابن الأحت» وفي هذه الحالة فإن (العماليق) آخذوا عن أخوالهم 
(العاديين) صفات الضخامة هذه لتظهر في اسم قبيلتهم. بيد أن 
إشارة. القرآن إلى أن (ثمود) كانت رب الصخر بالواد۱*؟ 
تجعل من مثل هذا الانطباع. آمرا محتملاء على الأقل» في حدود 
ارتباط الضخامة ببناء مدينة أسطورية ذات العماد التي لم يُخلق 
مثلها في البلادی(). إن كلمة (جاب) الصخر تعني قطعه» عند 
مختلف المفسرين» لأن الشموديون كانوا ینون مساكنهم في الجبال 
من الصخور الضخمة العظيمة» وهذا يتلاءم تماماً مع کون كلمة 
[full‏ في معنی من معانیها العديدة تعني: : الصخور. وإذن» 3 
الأعلى المشترك [إرم] بن سام بن نوحء هو وعلى مستوى بنية 
الاسم» يندرج في السياق ذاته لمعنى الكلمة أي الصخر. لا ريب 
أن مسألة كون هذه الأقوام امتازت بطول وضخامة أجسامها أمر 
قد لا تؤيده إا بشکل محدوده الکتشفات الأركيولوجية وتقيبات 
العلماء واستكشافات التحالت فالكهوف التى سكنوها لا تتناسب 
مع الضخامة الأسطورية والشائعةء وهي بوجه الاجمال مساكن 


مين 


إرم ذات العماد 


ضيقة» ومن المؤكد أن بعض شواهد (ثمود) موجودة حتى الیرم 
قرب الحجاز وقد شاهدها الرسول الكريم (ص) أثناء حملة تبوك 
ووقف عند بثر ماء لهم وحرّم على المسلمين شريه؛ لما هو معروف 
عن مصيرهم والعقاب الذي حل بهم إذ ظلت النظرة الإسلامية 
إليهم» وبرغم زوال أي أثر يدل على وجودهم» كمصدر للدنس. 


يتحدث النص القرآني عن [إرم] بالتلازم مع (ثمود)؛ ولدينا في هذا 
الصدد إشارتان: الأولى عن [إرم] التي صُنعت من (الشمد) أي 
الأعمدة الصخرية. والثانية عن (ثمود) الذين جابوا #الصخر 
بالواد)۱4) بمعنى: بنوا مساكنهم من الصخور. هاتان الإشارتان 
تفضیان إلى تمائل من نوع آخر هو المصير التاريخي الأساوي 
المشترك لهماء والذي ارتبط برفض (عاد) دعوة النبي (هود)؛ كما 
ارتبط برفض (ثمود) دعوة النبي (صالح).فتمرضتا لعقاب سماوي. 
لقد هاجر الثموديون من موطنهم القديم في اليمن صوب الشام؛ 
أي من الأحقاف إلى (الحجر) ومعهم بقایا من (عاد) اللقرضة. 
وقد شاهد أبن بطوطة عام 175١م‏ خرائب ثمود فني منطقة البيشة 
شمالي ترم اليمنية وتوقف عند بكر كانت تحمل اسم (ثمود) وزار 
منازلها النحوتة في اهال من صخور حمراء (أنظر رحلة ابن 
بطوطت). كان هؤلاء الهاجرون يلون فعلیا جيل الثاني من القبيلة 
التي سوف تظهر على السرح التاريخي من جديدء كقوة قبلية 
منظمة ومتتفذة تحل محل (عاد الأولى) الهالكة وتكون خليفتها 
ووارثتهاء والنص القرآني يقطع بهذا الأمر حين يؤكد أن مود کانوا 
خلفاء عاد. وكما لاحظنا من سياق فرضيات هذا الکتاب فان 
الجيل الثاني من القبيلة هو الذي عرفه الإخباريون القدماء ب (عاد 
الثانية) تارة» وب (الإرمانيين) تارة أحرى» كما عرفوه باسم [إرم] 


۳۹۰ 


الفصل السابع؛ تشريح مجتمع عاد 


نسبة إلى جدهم المشترك. لأننا اشتبهنا منذ البداية بأن صيغة [إرم] 
التي قرأها المستشرقون على هذا النحو: [آرام] انطلاقاً من الضبط 
التوراتي» هي [إرم] في الضبط الفرآني( فان هؤلاء المهاجرين 
سيكونون والحال هذه قد انتقلوا من بيئة صخرية في اليمن وغرفوا 
بكونهم بناة «حضارة صخرية» زائلة هناك؛ إلى بيغة صخرية ممائلة 
في الشام وأعطوها اسم (الحجر) الذي يحيلنا إلى كلمة (الصخر)؛ 
انطلاقاً من كونهم أبناء بيئة تلعب الصخور والحجارة دوراً دينياً 
وثقافياً واجتماعياً بارزاً فيها. ولا كان العرب القدماء عرفوا هؤلاء 
ب (الإرماتيين/ الإرميين) بوصفهم سكان الشام؛ فإنهم ومع اندثار 
اسمهم القديم (عاد» ثمود) صاروا يعرفون نسبة إلى جدهم الأعلى 
المشترك: [إرم]. ربما لهذا السبب نشأت كثرة من المعتقدات بشأن 
(تدمر) على أنها [إرم] وصار الإخباريون العرب یقولون - دون 
تحرج ان ]رم[ هي تدمر أو هي دمشق» على أن تدمر Tadmur‏ 
التي لا ترال آعمدتها الشاهقة تدل على حضارة قديمة وعظيمة» 
غرفت من قبل العرب قبل ظهور روما» وکانوا یزعمون آنها ابنة تع 
يني سي الوضع باسمها. 

أركيولوجياًٌ عرفت الأقوام الارامية عند بعض علماء الآثار 
ب عاصوصه٣‏ أي (التيمانيين) وذلك نسبة إلى تيماء (أو تيمان 
التوراتية) وليس هؤلاء في واقع الأمر سوى أبناء عاد وثمود الذين 
شكلوا اثتلافاً قبلياً كبيراً ضع بطوناً وفروعاً عديدة منها (لحيان)» 
وكانوا في زمن الصراع ضد الاشوریین (أو ما يُعرف في التاريخ 
بالصراع الآشوري/ الارامي) أي في عصر أدد - نيراري الثاني 
۱- ۱٩۸ق.م»‏ خطراً جدّيا وحقيقياً كاد يعصف بالأمبراطورية 
الآشورية. من الهم أن نلاحظ - هنا - التطور الكبير الذي نجم عن 
هذا الانتقال من الحضارة الرعوية في اليمن إلى المدنية الجديدة في 


۳۹۱ 


إرم ذات العماد 


الشام» على الصعيد اللغوي» إذ حدث تحول ممائل طال اللغة القديمة 
التي اندثرت أو تحولت إلى لغة جديدة هي الارمية (الاراميت). ما 
يؤكد هذا التحول الاجتماعي والثقافي في حياة هذه الجماعة 
المهاجرة التي ستعرف باسمها الجديد (الإرمئ - الإرماني)» أن 
حملة الملك نابوئید (آخر ملوك بابل قبل سقوطها/؛ الملك الورع 
الذي اختار واحة تيماء عاصمة له ومكاناً لتعتده با عرف عنه من 
نزعة توحيدية” "» وجاب شمال الجزيرة العربية طولاً وعرضاً 
وصولاً إلى يثرب» لم يصطدم بقبيلة أو جماعة تدعى (ثمود) أو 
(عاد) مع أنه ألحق الهزيمة بالكثير من القبائل التي وردت أسماء 
E‏ فماذا يعني هذا أكثر من أن هله اجماعة قد 
عرفت في القرن الثامن قبل الميلاد باسم جديد هو [الإرميين] 
r‏ لا بأسمائها القديمة مثل عاد» نموه لحيان؟ في هذا 
الوقت ظهرت اللغة الارمية (لارامی) واتتشرت على نطاق واسع 

كلغة مدنيةء حدائية» تحل - تدريجياً ‏ محل اللغة البدوية اخشنة 
والقدیة: الأكدية» والتي سوف تفتح الطریق أمام ظهور اللغة 
العربية. لقد حلت الارمية (لارامیت) با هي لغة أم مجموعة متنوعة 
من الجماعات البشرية (شعوبا وقبائل) زهاء القرن الثامن قبل الیلاد 
وكانت منتشرة يبن مجموع المتكلمين بالأكدية. أما بالنسبة للكتابة 
فقد كانت الإرمية (الآرامية) بحروفها الاثنين والعشرين» وسيلة 
اتصال مثالية قياساً إلى المسمارية - الأكدية بعلاماتها الستمكة» 
وهناك ما يؤكد أن العرب الإرميين كانوا يتكلمون (العربية) 
ويكتبون بالإرمية (الآرامية) فى القرن الثامن ق.م. تماماً كما هو 
الحال الیوم في ترکیا مار یت یکلم را التركية ويكتبون 
باللاتينية. للتدلیل على هذا كله لا بد من (عادة تأویل بعض 
العطیات التي يكن أن تعطي في کل قراءة مغايرة» مفهومات 


۳۹۲ 


الفصل السايع: تشريح مجتمع عاد 


جديدة مغايرة» لا يتو قع الحصول عليه من قراءة تقليدية للنص. ثمة 
في هذا الصدد شواهد إخبارية متواترة ة تدعم مثل هذه القراءة» فمن 
المعروف رام أن اليمن كانت (منازل العرب العارية من عاد 
وطسم وجديس وأميم وجرهم وحضرموت وت في معناهم. ثم 
انتقلت ثمود إلى الحجر من أرض الشام فكانوا فيها حتى ملكو 
وهلك أيضاً هناك من بقايا العرب العاربة باليمن من عاد 
وغيرها)'“. النص القرآني» بدوره يعرض توصيفاً بليغاً للبيئة 
الحضارية التي احتضنت تجربة ثمود والذين جابوا الصخر 
بالوادع»۱. إن كلمة (جاب) الصخر (جابوا) تعني: شق الصخرء 
وقطعه» وذلك قول الحارث بن حلزة: 
ركان السسو تسسردی بسضا 
عن جَونا ینجاب عنه العسماء(۱۷٩‏ 


ومعتی قوله: «ينجابٌ عنه» ینشق عنه الغیم ويتفكق عن الجبل لطوله 
وارتفاعه. يطابق هذا العنی التأویل الشائم عند الفسرین للاية 
القرآنية بن (لمود) بنوا مام ن اي ولکن معنی (جابٌ) 

تعني التجوال أيضاً (حيث يُقال: جبتٌ الفلاة إذا دخلتها) ويبدو أن 
۳ النص القرآني من الاية تذهب إلى أبعد من حدود العنی 
الأول والمباشرء قطع الصخر وشقه» لتبلغ معتی آخر هو التجوال» 
وهذا برأينا للعنی الأكثر جذرية في الاية با هي إشارة واضحة إلى 
انتقال ثمود من موطنها القديم إلى موطنها الجديد (الحجر الشامية) 
إلى الجنوب من دومة الجندل"“؛ والتي تكاد تتمائل مع الوطن 
القديم - جغرافياً لوي اد 
البحر الأحمر ومن سلسلة جبال مدين التي تطل على البحر. بهذا 
العنی فان (سورة الفجر) تشير إلى انتقال ثمود من خلال كلمة 


4۳ 


ارم ذات العماد 


(جابوا) لا كما اعتقد بعض الفسرین من آنها إشارة إلى تقطيع 
الصخر. 


بينما شارت آية أخرى في (سورة الشعراع) إلى معنی شقٌّ 
الصخور: «إوتنحتون من الجبال یوتا . إن هذه الاية هي التي 
تشير إلى معنى شق الصخور لا أية «إجابوا» في (الفجر) وهي 
برأينا الإشارة الناسبة التي يصخ تأويلها على أساس أن (ثمود) بنت 
مساكتها من صخور ا لكن معظم المفسرين خلطوا بين 
الآيتين وفسروهما على أساس معنى واحد لكلمتين: (جابواء 
وتنحتون) وسنرى دلالة هذا الخلط في نشوء تصوّر عند المؤرخين 
القدماء يقوم على الخلط بين الموطن القديم والموطن الجديد لشمود» 
وهذا أدى بدوره إلى خلط آخر نشا عنه اعتقاد بوجود [ارغ] في 
بلاد الأحقاف لا في الشام. تأويل الإمام الرازي (لسورة 
الف*٩‏ يقوم مثلاً على أساس قراءة آية لإجابوا الصخر بالواد4 
بكعنى : قطعواء شقّوا الصض وهذا مجرد تكرار غوذجي لما سبح 
عليه الفسرون» لا يساعد ‏ على أية حال - في الحصول على تفهّم 
مقبول للإطار التاريخي لسار عاد ولمود والقبائل المهاجرة زر 
ولذا نقتر. - لأجل فهم آکثر جذرية _ أن تعود کلمة (جاب) إلى 
معناها الاصلي والأقرب إلى سیاقها: التجوال. 


تكمن أهمية مثل هذا التدقيق في التفاصیل الصغيرة ت تحدیدآ في 

أن المعنى الذي سوف نحصل عليه» سيكون قادراً على 0 
مسار الانتقال (التجوال) من بيقة صخرية بدوية فى (الأحقاف) إلى 
بيئة صخرية مدنية جديدة في (الحجر) الشاميةء وعندئل يستقيم 
هذا المسار وتتوضح بشكل جلي المضامين الحقيقية للتبدل في حياة 
(عاد) و(ثمود) ويتم فك الارتباط نهائياً بين حقبتين في تاريخهما 
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الشترك إحداهما قديمة في اليمن (رعوية) وأخرى جديدة في 
الشام (مدتية). وبالتالي فلا وجود ل [إرم] کمدينة الا في نطاق 
وجود هؤلاء في الشام. 

إذا رغبنا في المزيد من التدقيق في هذا الاقتراح» فان آية #أتبنون 
بكل .ريع آية تعبلون6 ۲ يجب أن تكون إشارة أخرئ إلى هذا 
التحوّل في حياة الجماعة المهاجرة والذي كانت علامته البارزة بناء 
المنازل من الحجارة على غرار ما كانوا يفعلون في موطنهم القديم. 
يعنى هذا أن القبائل الهاجرة كانت تحمل معها إلى أوطانها الجديدة 
تقاليدها .وثقافتها المتوارثة. بالطبع؛ ترتبط مزايا السكن» في منازل 
صخرية منحوتة في الجبال» بأذهان سائر المؤرخين القدماء بطول 
القامة وضخامة الجسم والقوة الأسطورية كما لاحظنا .آنفاً. ٠‏ وبرغم 
ذلك 'لطالما شكك علماء الآثار في صحة هله المزاعم ولم يأحذوها 
على محمل ال جد لأنه يندرج في سياق أشطرة تاريخ (عاد) برمته. 
وكمثال على ذلك يعتقد المسعودي 2١"‏ أن (عاد) كان رجلاً جباراً 
[عظيم الخلقة وهو عاد بن عوض بن رم بن سام بن نوح]. بيد أن 
المسعودي» يُبدي) مع هذا تحفظاً وحذراً مشهودين له في استثمار 
هذه (المزية الأسطورية)» لإقامة الدليل على صحة مثل هذا التصوّر, 
وسوف يضيف مستدركاً على قوله الآنف: [وكانوا یعبدون 
القمر](/. وهذا صحيح تماماً من وجهة النظر الأركيولوجيةء لأن 
(عاد) عرفت ازدهاراً متواصلاً في دیانتها ذات الطابع الرعوي» 
يقوم فيما يقوم على قاعدة انتشار الآلهة القمرية. .وقد أظهرت 
التنقيبات الأثرية في (ثمود) وهي الامتداد الاسر ي لعاد» أن (عبادة 
القمر) انتشرت وازدهرت في ظل المعتقدات القديمة» وهذا أمر 
معروف تاما؛ إذ إن ثمود لم تكن مجرد قبيلة تخلف قبيلة أخرى 
هي (عاد)» ترثها وتكون امتداداً لها وحسب» ولفما كانت على 
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غرارها اثتلافاً قبلياً واسعأء وما نسبتها إلى [إرم] سوى التأكيد 
القاطع على ما نذهب إليه. تعني كلمة [إرم] المُحيّرة لا الانتساب 
جد أعلى» بل وكذلك (الرأس). وفي قواميس اللغة العربية ما يؤكد 
هذاء فالرأس بين القبائل هو الأضخم والأكبر. وكلمة (رأس) في 
الأعراف والتقاليد البدوية القديمة والححديثة تعني الزعيم أو الرئيس. 
بهذا المعنى فإن (عادا) كانت اثتلافاً قبلیاً ضخماً وكذلك (شمو 6 
التي صهرت بقايا (عاد) الذين عرفوا باسم «اللّودية» فضلاً عن 
بطون وفروع قبلية آحری» سيكون لبعضها شأن كبير مثل (لیان) 
إثر انفصالها عن (ثمود). يؤكد الطبري بخلاف كثرة من المؤرخخين 
القدمای أن (عادا) الثانية كانت في الأصل فرعا من عاد أو بطنا 
من بطونها عُرف عند العرب باسم (اللودية) [وغرف في التوراة 
ب (اللوديم) أو (لاود(* 4 وأن هؤلاء لم يقطنوا في منطقة 0 
اليمنية بل كانوا يقيمون عند أبناء أختهم (العماليق) في مكة وهم 
بدو لقيم بن هڙال (هذّال). أما قبائل (عاد) فهي: رفد» رمل» آل 
ضدك العبود(' د( ومع ذلك يجمع المؤرخون العرب القدماء على أن 
عاد من القبائل العارية التي ظهرت بعد الطوفان) كقبيلة قوية» 
وأنهم عاشوا في زمن إسماعيل (ع) الجد الأعلى للعرب. هذا 
التأكيد على 134 عاد بأسطورة الطوفان ثم بعصر إسماعيل» 
هدفه ليس تبيان الطابع الأسطوري لوجودها بل وكذلك الطابع 
المؤسس للعربية الأولى كوجود قديم. 

فيما يتعلق ب (ثمود)» ينسب أ. ف. براندن( "© إلى جاك ريكمان 
قوله: [إذا نحن نسبنا النصوص الثمودية إلى قبيلة ثمود وحدهاء 
فننا تكون قد نسبنا إليها وطناً لا ينسجم مع النطقة الصغيرة التي 
نسبها إليها الكتّاب الكلاسيكيون]. وهذا صحيح بالفعل إذا كان 
المقصود من ذلك منطقة (الحجر) وحدهاء لأن (ثمود) كما 
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افترضنا كانت اثتلافاً قبلياً شأنها شأن (عام. بحلل أ.ف. براندن 
هذه المسألة ببراعة مدهشة» منطلقاً من تحلیل مفهوم القبيلة عبر 
الاشتباه بأنها قد لا تكون مطابقة لفكرتنا عنها كجماعة من البشر 
الذين تجمعهم روابط الدم والقرابة واللغة» وأنها يكن أن تكون 
(اتحادم لجماعات مختلفة. وللدلالة على ذلك فان النقوش المتعددة 
التي عثر عليها النقبون تجعل من (ثمود) أكبر بكثير من الرقعة 
الجغرافية التي تقطنها في الحجر الشامية» د تبي أنها كتبت من قبل 
أشخاص يدعون الانتساب إلى هذه القبيلة أو تلك ضمن (ئمود)» 
وعدد القبائل المذكورة في هذا السياق كبير للغاية كما يلاحظ 
ريكمان» فهم شام يستعملون عبارة [آل] كسابقة لكل اسم من 
الأسماء المذكورة. ولا كنا لا نجد كلمة مود مقرونة ب [آل] 
ونحن لا نعرف حقاء تجمعاً باسم (آل ثمود) بل نعرف (ثمود) فإن 
هذه القبائل أو اجماعات ليست مجرد فروع أو بطون بل هي 
تجمعات قبلية تسب لثمود من جهة اد لاعلی [إرم] وتة 

معها اثتلافاً قبلياً واسعء ضخماء هو (الرأس) بين القبائل. ثمة نقش 
هام للغاية مزدوج اللغة (نبطي/ إغريقي) يعود إلى القرن الثاني قبل 
الميلاد» أي أنه نقش حديث نسبياً (مقارنة بالقرن القامن ق.م. الذي 
نتحدث عنه) يشير إلى كلمة (أمة ثمود)"". وقد رأينا في الفصل 
(الخامس) أن ابن عباس وحده مَنْ استخدم تعبیر رمق في حديثه 
عن (ثمود). وهناك نقش آحر يشير بلغة نبطية إلى كاهن پنتمي إلى 
قبيلة (روبات) (ربیط) أو (رباط) ضمن ائتلاف نمود» كما عثر 
علماء الأثار على نص (اكتشف على طريق مدائن صالح وتيماء) 
يشير إلى (رباط) هذه؛ فضلاً عن نص آخر يشير إلى اسم (عاد) 
ضمن قائمة بأسماء القبائل التي تألفت منها ثمودء وهي آل هند؛ 
حبث؛ ضُحار» خحميم» وائل. الطبري من جانبه"© يشير إلى أن 
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ثمود عُرفت باسم [الإرمانيين] وهم برأيه «بقايا إرم وهم نبط 
السواد6٩‏ "©. ومن العروف أن علماء الاثار عثروا في أثناء تنقيبات 
ورحلات استكشافية في الجزيرة العربية نهاية القرن التاسع عشرء 
على كتابة غريية فوق الصخور أصابتهم بالحيرة والذهول لغرابتها 
وعجزهم عن فهمهاء وفيما بعد تمكنوا من قراءة كلمة «ثموده 
فيهاء فجرى الاتفاق على تسمية هذه اللغة الغريبة ب «العربية 
الأولى». إذنء عرف هذا الائتلاف القبلي الجديدء والصاعد» بعد 
استقراره فى (الحجر) ازدهاراً اجتماعياً وثقافیاً ودينياً بفضل مکانته 
بين القبائل الأخرى التافسةء كما عرف تطويراً للعبادة القمرية 
طالت التعدد فيهاء فإلى جانب الآلهة القمرية العروفة كان هناك 
عدد جديد نسبياً مثل [ناهي] و[روضا]0”© و[عطار سمائي] 
و[رخم] (رحيم) وأخيراً [الإله سلام]. وبالطبع فان رمز الآلهة 
القمرية كان قرنئ الثور الذي يطابق شكل الهلال. بالإضافة إلى 
هذاء هناك آلهة أخرى عرفها الشمودیون وعبدوها منها الإله 
[عوض] والإله [حَؤْل] اللذان يردان في :التوراة" ۳) ضمن تسلسل 
سلالة [إرم]: (وبنو آرام عوض وعول وجائر وماش). وییدو أن 
عبادتهما كانت قبل الهجرة إلى الشام (أنظر: الأصنام لابن 
الكلبي). من الجائز أن نضمٌ إلى مجمع الالهة هذا بضعة آلهة 
آحری منها: صمودا (الصمد) وصداه ودهرا؛ وهي آلهة عبدتها 
(عاد) ثم (ثمود) وظهرت في وقت ما في شکل أصنام؛ لکن الاله 
(حجر) الذي عرفته (عاد) و(ثمود) في حقبة الوطن القديم في 
(الأحقاف) هو الإله الأكثر أهمية نظراً لكونه أطلق على عدد من 
المواضع منها: الحجر .في البيشة اليمنية» وحجر اليمامة» والحجر 
الشامية» قبل أن ينتقل إلى هذه الأخيرة ويعطيها اسمه. والإله 
(حجر) هو إله سبئي يطابق الإلهة النجمية عطار (عشتار). وقد 
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ذكر انقب الشهير (جام) الذي تمكن من قراءة الكثير من النقوش 
اللمودية اسم الاله (عوض) ضمن أسماء آلهة أخرى. على أن 
طائفة واسعة من النصوص السبئية تورد اسم الاله (حج) بجا یثبت 
کونه إلهاً من آلهة سباً وقد عبدته (لحيان) القبيلة اليمنية القسحطانية 
بصفة خاصة. کل هذا قد یدفع ينا إلى الاشتباه بقوائم الانساب 
التوراتية والعربية القديمة من حيث خلطها بين الجدود البعیدین 
والآلهة. بل إن عبادة الجدود عند القبائل البدائية وتحویلهم بالتالي 
إلى آلهة هو من الظاهرات التي نالت عناية علماء الأنثروبولوجياء 
ولا ند أن من الناسب هنا الخوض فيهاء وسترکز بدلاً من ذلك 
على الاشتباه بنسبة الإله (عوض) کج أعلى للعرب العارية (أو 
بوصفه من سلالة آرام حسب التوراة)؛ إذ من المحتمل أن قبيلة (عاد) 
غرفت في وقتٍ ما من الأوقات بانتسایها إلى هذا الاله وأنه لم 
يكن اسماً لجد أو أب من آبائهاء لأن (عوض) - دون تنقيط - 
يظهر في التوراة كأخ لإبراهيم النبي» وهو بكر [ناحور] والد 
إبراهيم. إن المعتقدات 20 القدية غالباً ما تشير إلى الإله بوصفه 
(أبأ وبالتالي فان الانتساب إلى العبود يُعيد المنتسب رمزياً إلى 
القبيلة الإلهية - البشرية الأولى التي وجدت ذات يوم في السماء» 
وعاش فيها الآلهة واليشر سوية في إطار واحد» ويبدو أن بقایا هذا 
المعتقد تتمثل في التسب العربي [آل] كما نقول: آل هاشمء وهي 
صيغة تحمل في داخلها اسم [إيل] الذي رف كاسم للإله. وهذا 
ما سوف يبرز مع المسيحية بشكل جلي في نظرتها إلى الرب 
باعتباره [أباً]. لا ریب أن ارتفاع القدسي وتساميه في الأعالي كان 
على الدوام من بين أكثر العتقدات السامية انتشاراًء لا دلیلا على 
عظمته وحسب» بل ودليلاً أكيداً أيضاً على عمق الإحساس بأن 
الانسان لا یزال مشدوداً إلى ماضیه الأسطوري» طفولته السماوية 
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المنسيّة» عندما كان جزیاً من العشيرة السماوية الأولى التي تمنحه 
حق العيش سوية مع آلهته وأن يكون إلى جوارها كابن. 

فضلاً عن هذا كله فان طقوس العبادة والدفن وهي من المصادر 
الأساسية في فهم امجتمع القدم» وفي تفهّمنا كذلك مجتمع (عاد» 
كانت قد شهدت ازدهارا ماثلاء وقد سرد وهب بن منبه (التيجان) 
وعبيد بن شَّزْية الجرهمي وسواهماء الكثير من الأساطير عن ملوك 
(سبأً) وعاد وثمود الذين كانوا يُدّنون وقوفا. ولا شك أن أسطورة 
العثور على جثمان (عاد) أو (هود) في كهف وقد دفن في هيئة 
الرجل الواقف وإلى جانبه سيفه الأخضر"" ليست مجرد أخبار 
كاذبة؛ فقد عثر المنقبون وعلماء الاثار في مدينة مأرب وبقاياها في 
غرب مأرب الحالية» على قبور ومدافن لموتى دُفْنَ بعضهم وقوفا 
وقد ايد ذلك کلاسر همها في بحائه(۳۸. يسمح هذا الإطار 
العمومي بالعودة مرة أخرى إلى الصلة بين [إرم] والاله سلام» الذي 
أعتقد باستمرار من جانب علماء الاثار كإله آرمي لرّم] دحلت 
عبادته واحة تيماء في وقت متأخرء والذي عبدته (عاد) أيضاً قبل 
وقت طویل من هجرة بقایاها صوب الشام. كان الاله [سلام] في 
الأصل من معبودات العرب القديمة جنوب غرب الجزيرة العربية ثم 
شمالها حيث عبدته (ثمود) وهو يتسب إلى الطابع القمري ورمزه 
قرنا الثور (أو الشور نفسه). لقد اشتبه أ.ف. براند۲۹) بأن الإله 
[سلام] إله ثمودي الأصلء مخالفاً بذلك سائر علماء الآثار 
وتصورّاتهم القائلة بأنه آرامي. هذا الاشتباه الذي يحرص براندن 
على تأکیده لا معنى له برآینا. ومن الواضح أن هدفه المؤكد 
مواصلة نهج خاطىء في علم الاثار والتاريخ يإقامة تمييز مُجحف 
وحاد بين الارامي [الإرميّ] والدمودي دون أي مبررات مقنعة. إن 
معظم الآثاريين اليوم كما بالأمس» وعلى طريقتهم كثرة من 
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الكتّاب العرب العاصرین» يقيمون حاجراً وهمياً ولا وجود له البدّة 
يبن «جماعتین» بشريتين دون أن يتركوا احتمالاً واحداً للتراجع 
بظهور إمكانية جديدة قد تُعدّل تصوراتهم هذى بحيث يمكن في 
6 الطاف رؤية جماعة واحدة نعرفها بأكثر من أسمء وهي 
شت تمطين حياتين: بدوي (رعوي) ثم حضري (مديني) لا 
مجموعتين متمايزتين. وحتى مع افتراضٍ أن الإله [سلام] كان لها 
ماديا في الصمیم؛ » فان ذلك لا يعني أن العرب القدماء (العرب 
العاربة) يجهلونه» وعلى الأرجح أنهم نقلوا عبادته من 
موطنهم في (الأحقاف) إلى (الحج. وهلا أمر مألوف في سلوك 
القبائل فمثلاً: كان التدمريون يعبدون الإله الصفوي (رحيم) وهو 
نفسه الإله اليمني [رَخم] وهذا عيدته عاد وثمود أيضاً ويعني اسمه 
فى الثمودية (لطيف). ومن المؤكد أن علماء الآثار يعرفون جيداً أن 
[سلام] يرد في نقشين سبلیین اكتشفا في نجران» بما یژ كل نسبته 
البعيدة كاله يمني. هذا التحديد هام للغاية لأنه سوف يلقي الضوء 
على مسألةآورشلیم باعتبارها تسمية مشتقّة من اسم [سلام] - كما 
ذهب إلى هذا زياد منى'". وذلك حين نأحذ بنظر الاعتباں ما 
يقوله العلماء من أن (العبرانیین) كانوا جزءاً من الآراميين0 ۳ وأنهم 
ينتسبون - بالفعل - إلى أرام حسب قائمة أنساب التوراة. 
إن ¥ ¥ 
في هذا الصدد لا بد من التنويه ودفعاً لكل التباس محتمل ينجم 
عن سوء التقدير في أوساط بعض القراء الذين لا يملكون اطلاعاً 
كافياً على هذه المسائل الشائكةء بأننا نتحدث - هنا عن «بني 
إسرائيل» لا عن «العبرانيين» والتسمية الأخيرة مشكوك فيهاء وقد 
حلّل زياد منى بشكل ممتاز جذورها في بحث صغير"" لا مجال 
لاستعراضه؛ ولكننا ملزمون بإيضاح بعض الأفكار بصدد «بني 


۳۱ 
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إسرائيل» تفادياً للتسرع في الأحكام: فيما يتعلق ب (بني إسرائيل»» 
وحیثما وردت فى هذا الکتاب فان المقصود بها بكل تأكيد 
وشعب96"© صغير من الشعوب البائدة وجد ذات يوم في الجزيرة 
العربية عرف بكونه من سلالة إسحق ويعقوب. وهذه الجماعة لا 
علاقة لها لا من قريب ولا من بعيد با يسمى اليوم (إسرائيل»» 
وبشهادة القرآن الكريم فان «بني إسرائيل» وهم ينتسبون - مثل 
العرب. - إلى إبراهيم» كانوا من الجماعات الموحدة التي اشتهرت 
بالتقوى. لقد مير القرآن بين ثلاث جماعات: بني إسرائيل» 
واليهود» وقوم موسى. وكل قراءة معمقة للنص القرآني سوف تبيّن 
ذلك بوضوحء فحين ترد الإشارة في القرآن ل «بني إسرائيل» فإنها 
ترد مقرونة بالتمجيد والإشادة بهم» فيما يساجل النص القرآني 
«الیهرد» ويندّد بهم مؤكداً: ما كان إبراهيم وديا ©. 
وبطبيعة الحال فلو اعتبرنا (بني إسرائيل) الذين يرد ذكرهم في 
القرآن «يهودا» لاستحال التوفيق بين الإشادة بهم من جهة وبين 
التنديد باليهود من جهة أخرى؟ يعني هذا أن الجماعة البشرية التي 
عرفت في الجزيرة العربية ب (بني إسرائيل) هي من الجماعات 
والقبائل العربية البائدة» شأنها شأن (عاد) أو (ثمود). وأخيراً: فان 
الإشارات القرآنية عن (قوم موسى) تفص عن نفسها في كونها 
موجهة صوب معارضي الدين الجديد لتذ کیرهم بجا فعله هؤلاء مع 
نبيّهم. هناك أبحاث كافية في هذا المجال قدّمها متخصصون 
بارزون9” © من شأن العودة إليها إزالة مثل هذا الالتباس الحتمل. 


ولذا يفترض هذا الكتاب أن (بني إسرائيل) حملوا معهم في 
هجرتهم مع القبائل الأخرى صوب الشام ذكرياتهم القديمة عن 
(قادش) وهذا ما سوف نبيّنه لاحقاً. 


* نا # 
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يحَدّدٌ د المۇرخحون الیونانیون القدماء موطن مود (زهاء ۷۹ في 
مدينة [هجرة] وهي الحجرء لأنهم» بطبيعة الخال كانوا يجهلون 
الوطن التاريخي لها في اليمن. كانت مدن الشمودین التي عرفها 
الكتّاب الکلاسیکیون الیونانیون هي: [هجرة] الحجر 
Drag‏ دومة الجندل» وكذلك [بدناثا] مدائن صالح؛ وقد 
شهدت ازدهاراً في عبادة الألهة القمريةء ومنها عبادة الإله العادي 
- الشمودي [أوام] الذي يعني في العربية (عطش). وكما هو معلوم 
فان اسم معبد الإله [ألقة] اليمني كان يدعى [أوام] وقد تكون 
(عاد) عبدته في إطار أسطورة عطش القبيلة وإرسالها وفداً إلى 
[مكة] وهذه ظاهرة مشهودة في تاريخ الجماعات المهاجرة ربما نجد 
صداها في اسم مدائن صالح التي تحمل ذكرى بني ثمود: 
صالح"". كان اللمودیون في عصر سرجون الثاني ۷۲۱ - 
٠٥‏ ۷ق.م. (وهو ابن تغلات بلاسر الثالث) عرضة لهجمات حريية 
شرسة طالت آلهتهم التي نهبت ونقلت إلى قصر نرود. ولعل 
القائمة التي تضم القبائل التي هزمها سرجون الثاني» حیث ترد فیها 
«ثمود»؛ هي الأكثر أهمية بين كل الأدلة على أن مود كانت حتى 
عصر سرجون الثاني لا تزال أكثر ضعفاً من أن تبدي أي در نمال 
من القاومة. وإذا ما أردنا أن نعرف فترة قوتها الحقيقية فهذا يعني 


أن بحث عنها في عصر آخر. ولذا سوف نستعرض مسار 
انحطاطها من اش إلى الأعلى الا إلى العصر الذي كانت 
فيه قوة ضاربة. 


تواصل الضغط على ثمود في عصر سنحاریب (ابن سرجون 
الثاني) ٠١‏ - ١8"ق.م.‏ الذي سار بخطى ثابتة على الطريق ذاته 
الذي سلكه جده تغلات بلاسر الثالث. ووالده» بهدف إخضاع 
واحذ تيماء في الجزيرة العربية لبسط نفوذهم هناك. ویبدو أن 


Pr. 


ارم ذات العماد 


سنحاریب تمكن بالفعل» من إنجاز خططه في هذا الشأن مبتدثاً 
بدحر (شمود) وإلحاق الهزية بدنها وخصوصاً [أدماتو] (دومة 
الجندل) إذ أسر ابنة ملكها التي تدعى [توبوا] (توبة) ناهباً في 
الوقت عينه؛ آلهة ثمود ومنها [دعا]» [نوخي]» [عطار سمائي]» 
[عطار كرّوم] والتي هي على التوالي وكما عرفناها من القائمة 
السابقة: (دعا)» (ناهي)» (عطارد سمائي). 

وسجلات تغلات بلاسر الثالث ۷4۵ - ۷۲۵ ق.م. جد 
سنحاریب تشیر إلى أنه» هو أيضاًء قام بفرض الجزية على تیماء 
وعلی [سبأ] التي ار علماء الاثار أن القصود بها القبيلة اليمنية 
لا المملكة» وإلى أنه أرغم ملكتين عربيتين هما [زء. بيء.ي] (ظبية) 
و[سمسي - عريبي] (ربما شمس العرب) على إبداء الطاعة الحكمه. 
بالإضافة إلى هذا تضمنت سجلاته ما يؤكد أنه نهب من القبائل 
العربية الغنية كميات كبيرة من (كل ما هو ثمين في کنز ملكي: 
ذهب وفضة وقصدير وعاج فيل وملابس مزركشة وخيول وبغال. 
وجمال ونوق). وقد سمحت التنقيبات في قصر بلاسر في نرود 
(نينوى) بالكشف عن بعض هذه الممتلكات النهوبة وعن بعض 
المنحوتات التي تصوّر انتصار الاشوریین على القبائل العربية ومنها 
(ثمود). ومن بين هذه المنحوتات» منحوتة نادرة تمثّل امرأة بدوية 
تلبس ثوباً يصل إلى ركبتيها بما حمل بعض علماء الآثار على 
الاعتقاد بأن هذه المنحوتة ربا تمل الملكة (سمس - عريبي). واقع 
الال آن المرویات العربية القديمة لا تصمت إزاء هذه الحمللات 
ولكنها لا تقول الكثير عنها أيضاً» وربا ترد كثرة من الاشارات 
الشوشة عنها با يتطلب بحثاً منفرداً عن هذا البحث. . يحدث في 
أحيان غير قليلة أن نقع على تفصيلات هامة عند بعض الإخباريين» 
يبد أنها لا تكاد تفي بالغرض اما ومع ذلك لا يمكن تجاهلها. من 
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الفصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


هذه الإشارات (مثلم ما يرد عند المسعودي الذي ينقل عن مصادر 
لا يسميها بالاسم. يقول المسعودي بصدد «ثموده: (فكان مُلك 
املك الأول من ملوكهم مائتي سنة وهو غاثر بن إرم بن ثمود بن 
ارم بن سام بن نوح. ثم ملك بعذ مجتْدع بن عمرو بن الذبيل بن 
إرم. وهلك مجتدّع هذا بعد أن كان من أمر صالح النبي ما كان 
أربعين سنتع(۳۳. 

إذا أسقطنا من اعتبارنا بعض ما يُعد استطرادات غير لازمة فى 
الخطاب التاريخي القدم, فان ما يتبقى أمامنا من حيث أهميته 
العلميةء إنما هو الكلام عن ملك ثمود الثاني: جندع. ينبغي التسليم 
- هنا - بأن علماء الاثار وحتى كثرة من المؤرخين المعاصرين؛ لا 
يقيمون وزناً لهذه الإخباريات» كما أن أهل الاختصاص نادراً ما 
يوافقون على افتراض وجود «ملكة ثمودیةه سواء وردت في 
النقوش أم في المصادر القديمة» ولهذا الرفض أو التحفظ الكثير ما 
بيرّره في الواقع» لأن القبائل - وهذا مرف لا يزال حيّاً حتى يومنا 
هذا تسمي شيوخها الاقویاء وزعماءها ب الملوك». بل إن كلمة 
(ملك) تطلق كتوصيف للزعيم القبلي القوي أكثر ما تدل على 
نظام» ولذلك سنمضي قدما على طريق هذا التحفظ والتوافق معه» 
دون أن يسقط هذاء حق الوقائع التاريخية في فرض أدلتها المضادة. 
يقوم الاعتراض الجوهري على وجود «مملكة ثمودية) في حقيقة 
الأمر على أساس أن الأدلة لا تبدو كافية للاعتقاد بوجود نظام 
اجتماعي مفارق لنظام القبيلة. بيد أن القبائل القوية أرست وعلى 
تخوم الأمبراطوریات البابلية والآشورية والفارسية والرومانيت 
أنظمة قبلية كانت ترقى في نظر هذه القبائل إلى مستوى «الكيان» 
المستقل» القادر على المشاكسة وعلى ردع الغزاقء كما كان الحال 
مع الآراميين (الإرميين) الذين يُعرفهم علماء التاريخ كجماعات 


۳۰ 
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سامية بدوية زعزعت آسس الأمبراطورية البابلية. ولا كان هوّلاء - 
بنظرنا ‏ هم الشطر الأهم من العرب العاربة الهاجرة إلى الشام من 
حيث 6 والتسلح والتنظيم» فان من الحتمل أن تكون كلمة 
(ملك) قد استخدمت لدعم الاعتقاد بوجود نظام حكم قبلي 
شديد الانضباط. 
هناك نقش ثمودي ناد وهام للغاية» عثر عليه النقبون ويرد فيه 
اسم ملك ثمودي يدعى ومجُندب96 ©. يحيلنا هذا النقش إلى نص 
السعودي (الانف) ويفرض علينا إجراء تدقيق في نط التصحيف 
الذي حدث في الاسم: جندع/ جندب. إن «تصحيف» المسعودي 
طفيف ويمكن تفاديه إذا ما رغبنا فى أخذه على محمل الجدّء وإذا 
ما بحثنا عن أدلة إضافية لإسناده» وهذا ما سنقوم به. لقد حفظت 
سجلات شلمنصر الثالث ۸۰۸ - ۸۲۸ق.م. اسم الزعيم العربي 
باسم (جئدّه) ويعني (جرادق)( *ک إذ إنه اصطدم بالقوات الاشورية 
في معركة قراقر (فرقر) التي یعرفها العرب جيداً باسم «حنو قراقرة 
وهي موضع طالما حدثت فيه معارك طاحنة بين القبائل العربية 
والأمبراطورية الاشوریة*. لدينا - هنا ثلاث صيغ من اسم 
ملك ثمودي ووردت في ثلاث مواضع: مجندع عند السعودي» 
وجندب في نقش ثمودي» وججئده في سجلات شلمنصر الثالث. 
قبل كل شيء لا بد من التأكيد أن شلمنصر الثالث هو أول ملك 
آشوري يذكر العرب في حولياته بإشارته الصريحة إلى معركة 
(قراقر) (وفي التوراة قرقر۳(6*) التي شارك فيها جيش قوامه ألف 
رجل عربي يركبون الجمال» وهذا يعني أن (ثمود) كائتلاف قبلي 
واسع لم تكن حتى عصر شلمنصر الثالث هذا (۸۰۸ - ۸۲۸) 
قم . قد فرضت سلطتها على الإقليم الشمالي من الجزيرة العربية 
ون كانت بالمقابل» قادرة على ردع القوات الآشورية الضاربة» 
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ومرة أخرى يتطلب ذلك منا البحث عن عصر آخر كانت فيه 
(ثمود) قوة حقيقية. 
اسم الملك الثمودي الذي يكتب بطريقة ملتبسة في السجلات 
الاشورية (جنده) یحمانا علی الاشتباه بأنه المقصود في نص 
المسعودي «جثْذع»؛ وهو أيضاً القصود في النقش اشمودي 
«جندب»؛ إذ من غير المنطقى أن يحدث 1 هذا التوافق فى ذکر 
ملك ثمودي وفي إطار حرب ضد الآشوريين؛ دون أن تكون له 
دلاله. وإذا ما أخذنا بنظر الاعتبار ما يُعرف فى لهجات العرب 
القديمة ب (العنعنة) و(الكشكشة) و(التشتشة) بحيث يمكن قلب 
حروف يعينها إلى ما يماثلها صوتياء فان هذا الاشتباه سيكون قوب 
ويقرب احتمالات التماثل. وفي هذا السياق من المفترض أن يقرأ 
اسم «جئدة»: جندع بقلب حرف (الهاء) إلى عين» وبالطيع نهذ 
آمر مشهود الیوم في اللهجات العامية العربية (العراقيون مثلا 
یقولون: هسا - وتا تتمائل الهمزة مع الهاء الخفيفة» كما 
يقولون هساع بمعنى: هذه الساعة أو للتق كناك الیمنیون الذين 
يقولون في لهجتهم العامية جرخ بمعنى أسرع وهم يعنون إجزٍ من 
كلمة جار بمعنى مضى). بل إن «جثه» إذا ما قرئت بحرف الهاء 
الخفيف المُطابق صوتياً للهمزة فإنها ستكون ومجندأ» المقاربة لكلمة 
«مجتدع». وفي لهجات العرب القدية ثمة ظاهرة صوتية مألوفة هي 
«العنعنة» التي تُقلب فيها الهمزة عيئاً: ا ل 
ذي الرمة: 

آعسن تسرسمث من خحرقاءٍ منزلسة 
وهو یقصد ب «عن) إِنْ. 
إذا كان مثل هذا الاستتتاج مقبولأء ففي هذه الحالة تكون (ثمود) 
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حتى عصر شلمنصر الثالث» قوة قبلية منظمة جيداً بحيث تستطيع 
حشد ألف مقاتل راكب بقيادة ملكها جندع. 


* # * 


لأجل إعطاء فكرة أدق عن فرضيتنا بخصوص الصلة الحتملة لغوياً 
ودينياً وإثنياً بين [الارمیین] وبين الائتلاف القبلي الواسع للعرب 
البائدة: عاد وثمود وقبائلها؛ رفد» رمل» حخببٍ» آل ضد والعبود(۳*) 
سنوجز الوقائع المتعلقة بالهجرات السامية من الجزيرة العربية إلى 
بلاد الشام والعراق» ولكن قبل ذلك سنتوقف عند مصطلح 
(سامي) و(سامية). في العام ۱۷۸۱ أطلق العالم النمساوي 
شلوتسر «وتاماطه8 مصطلح (السامية) على الأقوام والجماعات 
البشرية التي هاجرت من مواطنها الأصلية في اليمن والجزيرة العربية 
إلى بلاد ما بين النهرين والشام ومصرء وذلك استنادا إلى قائمة 
الأنساب التورائية (سفر التكوين) التي تُرجع أصل هذه الجماعات 
إلى (سام) بن وح و(حام) وریافث). وباستثناء معارضة قوية 
صادرة عن علماء عراقيين مرموقين (د. جواد علي. د. طه باقر - 
مثلاً ) لم تصدر أية اعتراضات جدّية في أوساط العلماء والمؤرخين 
العرب على هذا الصطلح الذي يشطب نهائیا حقيقة کون هذه 
الجماعات هي (العرب العاربة - البائدة) ليس إل. ارتأى د .جواد 
وباقر أن يُستبدل مصطلح «سامية» ب «قبائل جريةه أو عربية(**) 
بيد أن كلاً من جواد وباقر سرعان ما تراجع عن مقترحه بینما كان 
المصطلح الجديد يشق طريقه في المؤلفات التاريخية کمصطلح 
بدیل(**). وبذا ومع تراجع أقوى محاولة فكرية للحد من التتائج 
السيغة الناجمة عن استمرار استخدام هذا المصطلح؛ صار من شبه 
المستحيل فهم التاريخ خارج إطار (الفكر التوراتي) السائد» الذي 


۳۸ 


راح يغيّب وجود (العرب القديم) ويستبدلهم بتسمية أقوام أخرى 
بعضها لا وجود له. وكما أن [إرم] ضبطت طبقاً للتوراة على هذا 
النحو: آرام» وتم بذلك طمس وجود عشرات القبائل العربية القوية» 
بل وشطبها من التاريخ المكتوب؛ جری حشر الجماعات البشرية 
والقبائل العربية في مصطلح لا یدل إليها البثّة: السامية» المأحوذ 9 
كما رأينا ‏ من قائمة أنساب التوراة. تقول قائمة الأنساب التوراتية 
(سفر التكوين) إن بني سام هم: غيلام؛ آشورء أرفكشاد» لود؛ 
آرام. بینما تقو عن بني آرام إنهم: غوض وحؤل وجاثر وماش. 
ومع أن قائمة الأنساب العربية لا تکاد تختلف کییر(۳*) إلا آنها 
تسجل اسم (آرام) على هذا النحو [إرم] وتعید نسبه إلى نوح("*. 
هذه القوائم الميثولوجية بأنساب الأقوام والجماعات الهاجرةء مثّلت 
إغراء لا حدود له» بالنسبة لبعض العلماء والمستشرقين لأجل 
تكريس مصطلح «سامي» و«سامية» كمصطلح دال على اللغة 
والتكوين القومي والتاريخي لها. ليس هدفنا من إيراد هذه المسألة أو 
إقحامها إذا شنتم إثارة الجدل من جديد حول قيمة المصطلح؛ 
فهذا له مكان آخرء وإنما التمهيد لطرح فكرة تتعلق با سيترتب من 
نتائج وتصورات على هذا الجانب من ا لخصائص المشتركة للشعوب 
وامحماعات الهاجرةء في اللغة والعرق والأصل الجغرافي. ومع أن 
د .جواد علي اشتبه بوجود تلفيق في صياغة المصطلح؛ فإن اقتراحه 
باحلال مصطلح (عربي) محل (سامي) لم يقدّم حلاً للمشكلة إذ 
رما تطلب ذلك منه إنجاز دراسة جديدة تعرض أدلة حاسمة وتعيد 
تقييم مفهوم (الهجرات السامية) الملتبس» ر أهمية المقترح 
البديل وقيمته العلمية» وهذا ما لم يكن متاحاً أمامه؛ فالحديث عن 
«قبائل مهاجرةه ارتبط في ذهن بعض المستشرقين بفكرة وجود 
«جماعات» معزولة ف في الصحراء تغادر نجأق وجماعياً» مواضعها 


۳۹ 
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ومواطنها التاريخية نحو الجهول. بینما كانت هناك كثرة من الأدلة 
تؤكد» على الضد من هذه الفكرة» أن الهجرات السامية الأولى 
المبكرة» وما أعقبها من هجرات تالية» هي ظاهرة تاريخية تحدث 
بفعل ظروف متراكبة قد یکون من بینها البحث عن شروط جديدة 
للحياة» وهذا ما نراه في واحدة من أقدم الأساطیر العريية عن 
استقرار قبيلة (طيء) عند جبلیها الشهورین (أجأ وسلمی) والتي 
تفعر سبباً من بين أسباب عدة لوجود هذه القبيلة في هذا المكان 
دون غيره (في الفصل القادم سنناقش هذه الأسطورة). إن الرواية 
العربية (للهجرات السامية) كما عرضتها المصادر القديمة تنطلق من 
النقطة ذاتها التي تنطلق منها (التوراة) أي الطوفان» حيث توژع 
أبناء [سام] على الأرض بعد تقاسمها بینهم(**: بعضهم سكن ما 
بين اليمن إلى الشام» والبعض الآخر اتجه إلى الجنوب بينما اتجه 
أخرون صوب الشمال وهم بنو يافث. لقد جرى تصوّر «القبائل 
الهاجرقه على أنها جماعات تعيش في مكان معزول» وبذا 
أسقطت خزمة من الظروف والبواعث والحقائق دون سبب مقنع. 
لا شك أن قراءة متمقنة في ظاهرة «الهجرات السامية» الكبرى» 

عبر العودة إلى الأساطير والعوویات العربية القدية» يمكنها أن 
تکشف عن تصور العرب القدماء للعالم بعد الطوفان» وبالتالي 
0 ة انبئاق الحضارة الإنسانية الأو لی. كان «العالم الجديد؛ الذي 

بدأ يلوح أمام القبائل المهاجرة بعد حادث الطوفان الأسطوري» 
یتمثل في رقعة جغرافية واسعت مترامية الأطراف تمتد من اليمن 
حتی بلاد الشام والعراق وصولاً إلى مصر: أرض خصبة مجري فیها 
آنهار عظيمة وزراعة مزدهرة. ویکن للمرء أن یتخیل - في إطار 
تجربة الهجرات الکیری هذه - التمائل الذهل بين تدفق القبائل نحو 
«العالم اجدید4 وبين تدفق موجات الهاجرین صوب أميركا بعد 


۳۱۰ 
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اكتشافها. هذه الأرض المكتشفة بعد الطوفان والتي تدفقت نحوها 
الجماعات البشرية القديمة هي «القارة الأميركية» التي رست سفينة 
نوح عند تخومها أخيراً بعد رحلة شقاء طويلة. وكما تقطعت مع 
الوقت» وظروف التمدن والثراء» الروابط القيقية للإيرلنديين 
الستوطنین في «أمي ركاه مع بلدهم القديم إيرلنداء وأيضاً» كما 
تقطعت صلات المهاجرين البولونین بيولونياء وأصبحوا أميركيين» 
فقد تلاشت مع الوقت» الصلات والعلاقات الأسرية والقبلية بين 
القبائل الهاجرة صوب الشام والعراق مع مَل تخلف في أوطانها 
الأصليةء لأن هؤلاء صاروا يعرفون بأسماء جديدة. يقول ابن 
الجوزي استناداً إلى الطبري( *؟: إن العماليق كانوا في بلدان شتى 
وكان منهم «بالشرق طائفة يقال لهم الكنعانيون». ومثل هذا القول 
لا يتعارض مع تأكيدات العلماء بأن الکنعانیین سکنوا في الأجزاء 
الشرقية من الشام باسم الأموريين» الذين سوف يهاجمون بابل 
ويؤسسون السلالة الاولی ۱۸۹4 - 555١ق.م.‏ وبالعودة إلى 
أسماء الأعلام في السجلات البابلية القديمة (والسومرية) والتي 
عرف بسجلات فجر السلالات؛ سنجد أن ثمة أصولا بعيدق 
عربية» لهؤلاء المهاجرين» فمئلاً كان أحد ملوك «کیش» 
.وق يدعى «کلاب) حالما ونحن نعلم من التاريخ 
المدوّن أن [الکیشیین] شنوا حرباً ظافرة ضد بابل مستخدمين 
الخيول التي أدخلوها لأول مرة إلى بلاد ما بين النهرين» وتمكنوا من 
تأسيس سلالة حاكمة قوية» حتى أن السومريين كانوا يلقبون بعض 
ملوكهم بلقب [ملوك كيش] ولا يخفى التمائل اللغوي ‏ هنا - بين 
(كيش) القديمة و«قيس» القبيلة العربية الشهيرة. أما الإرميون 
(الآراميون) فإنهم سينجحون في إنشاء دويلات عدة (دويلات 
مدن) شمالي الشام خلال الألف الأول قبل الميلاد. 
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والآن» إذا كان من الثابت أركيولوجياً وتاريخياً أن هجرة الأقوام 
والقيائل العربية وهي هجرة واسعة النطاق صوب والعالم الجديد» 
قد آسفرت عن نشوء حضارات کبری في بلاد ما بين النهرین 
وشمالي سورية فلا يد أن هذا یقودنا إلى الافتراضات التالية: 


| ب 


ما أن «الهجرةه ظاهرة تاريخية فانه لمن الستحیل أن تنتقل 
القبائل واجماعات البشرية بصورة (جماعیة) من وطن إلى 


آحر دون أن یتخلف في الوطن الأصلي؛ فرع أو بطن أو 


حتی عدة فروع تترکها اجماعة الهاجرة وراءها. بل 
یصعب» في الواقم» تخل ظرفٍ ماء مهما كانت سلطته» 
يمكن أن يقتلع القبيلة بأسرها؛ والارجح أن الظروف» وعلی 
الدوام» تخلع من الوطن الجزء الأكبر من الجماعة وتدفع به 
إلى الهجرة بینما يتخاق الاحرون ويتكتّلون في بطون 
وفروع تتعايش مع واقعها الجديد. وينما تدفع الهجرة 
بالجماعة المرتحلة عن وطنهاء إلى العَدنية والتحضّر والقطع 
مع عالم البداوة؛ سر الفروع الخلقة في الوطن نحو 
حياة بدوية لا تتي تود ظروفاً جديدة تکرس شروط البقاء 
في العالم اللاعضوي. ولذلك فإن الفروع والبطون الممتنعة 
عن الهجرة ستسعى إلى الحافظةء وبکل الوسائل المتاحة؛ 
على ما يربطها بالجماعة المهاجرة (فمثلاً» حتى اليوم لا تزال 
عشائر جنوب العراق الكبيرة والصغيرة» تحافظ نسبياً على 
صلاتها بالجماعات المهاجرة منذ عشرات السنين إلى 
بغداد» بالرغم من التمتع غير احدود الذي يُبديه الأفراد في و 
المدينة عادة» من نفور ثقافي حيال هذه الروابط وقد 4 
منها ويشعرون بأنها عديمة القيمة ومحرجة). لعل آليات 
كل انتقال جماعي تسمح» تلقائياً؛ وبقطع النظر عن 


۳۱۲ 
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الظروف بانسلاخ الجرء عن الكل في حراكِ اجتماعي لا 
يكاد يتوقف. یحتّم علينا هذا الأمر الاشتباه بأن (البقايا 
البشرية) أي الفروع والبطون التخلفة في أوطانها؛ تحمل 
معها إلى الیو م الأسماء الحقيقية لتلك الجماعات المهاجرة 
وليس العكس» لأن المهاجر هو الذي يفقد خصائصه 
الثقافية ليمتلك غيرها؛ وهو الذي يواجه التغيّر الذي تفرضه 
كل هجرة. (إبراهيم النبي نفسه تبدّل اسمه بعد هجرته من 
إبرام إلى إبراهيم كما تقول التوراة وهذا ما سنراه لاحقا). 
ولا كانت الجماعات المهاجرة تواجه تغیراً في أسمائها 
(مثلا: العماليق في الشام صاروا يعرفون بالكنعانيين كما 
يقول ابن الجوزي استناداً إلى الطبري) ولنقل تغيراً في 
یات الاسماء يجعل منهاء ذ في النهايةء مجرد تصحیف ِ 
اسم أقدم؛ كما هو مع بني عامر الذين صاروا 
عموریین ثم آمورین؛ كما رکه فان الهوة سوف تتعمقق 
مع الوقت وتتباعد الجماعات وتتغژب» ویغدو الوطن القدم 
مجرد ذکری. وحسب نظرية ین حزم في «أنساب 
العرب» فان من الصعب تصديق مَنْ يدعون أن لهم أصولاً 
قديمة في الحجاز أو اليمن بسبب البعد الزمني والتداعلات 
غير المحدودة في الانساب وتشابك العلاقات الأسرية. 
ولکن» وبالرغم من هذا كله من الجائر أحذ هذه 
الادعاءات في أحيان كثيرة» على محمل الجد بوسفها 
تعبيراً من تعبيرات عدة عن الحنين إلى الموطن القديم. فَمَنْ 
يدعي أن أصله من اليمن أو الحجازء يؤكد على 3 
الجائب من العود الأزلي حتی وان كان معتاه الرمزي» 
العودة إلى الوطن القديم الذي هاجر منه. بل إل هذا 
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الانتساب للوطن المنسيّ هو ظاهرة تاريخية متلازمة مع 
ظاهرة الهجرق بجد صداها في التاریخ العريي ال سلامي؛ 
فعندما نشبت الخلافات بين (المهاجرين) و(الأنصار) 
انتسب الفريقان إلى أصولهما القحطانية والعدنانية. لقد 
عاد الهاجر عدنانياً كما عاد الأنصاري قحطانياً وكادا 
یتخلیان عن الاسمين الإسلاميين الجديدين» هذا في وقت 
كان الإسلام فيه يشكل سلطة قادرة على فرض نظام 
روحي يستبدل العَصّبِيّة القبلية بالرابطة الدينية. 


في هذه الحالة لا بد أن في (آرام) التوراتية كل العناصر 
الفرنيطيقية لكلمة ر“ وأن هذه الكلمة شهدت تبدلاً 
(تصحيفا) بفعل الهجرة من الموطن القديم (الأحقاف من 
بلاد اليمن)ٍ إلى الموطن الجديد (الحجر الشامية). . وهذا ما 
حدث أيضاً ليعقوب نفسه (في التوراة) إِذْ عندما هرب 
(هاجر) من موطنه خوفاً من شقيقه عیسو وانجه صوب 
مضارب خاله (لابان) انقلب اسمه انقلاباً جذرياً من 
يعقوب إلى إسرائيل» كما تغيّر اسم جده من قبل: من إبرام 
إلى إبراهيم بعد هجرته من حاران. 


ولذلك فمن اجائز أن بني إسرائيل المهاجرين مع العرب 
العاربة إلى بلاد الشام قد نقلوا معهم ذکری مواضع ومدن 
وأماكن عديدة فى الجزيرة العربية إلى المكان الجديد الذي 
بلغوه» فصارت «شباعة؛ القديمة بر سبع كما صارت 
«قادش» القدس؛ وهذا ما يفسر لنا سب وجود اسمين 
للقدس آحدهما عبري والاخر عربی» إذ إن ذکری الاله 
«سلام» المعبود العريي تجشدت في اسم «أورشليم) الدال 
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علی الوضع نقسه والرتبط بدوره بذ كرى (قادش التي في 
برّة فاران) وهي كما رأينا (في الفصل الثاني) جبال مكة 
القدیة. 

هناك رواية هامة في هذا الصدد برویها البلاذري 6۶۰ 
يؤكد فیها أن نبوخذنضر ٤‏ 1 - 07 هق.م وعندما هدم 
«بيت القدس وأجلى من أجلى» وسبی من سبی من بني 
إسرائيل» لحق قوم منهم بناحية الحجاز فنزلوا وادي 
القری" ‏ وتيماء وشرب. وكان بيثرب قوم من جرهم 
وبقية من العماليق قد اتخذوا النخل والزرع؛ فأقاموا 3 
وخالطوهم فلم يزالوا يكثرون وتّقِل جرهم حتى نفوهم عن 
يغرب واستولوا عليها وصارت عمارتها ومزارعها لهم». إذا 
ما سلمنا بهذه الرواية؛ فان انزیاح جزء (شعب» بني 
إسرائيل القديم عن الشام بعد سقوط آورشلیم علی ید 
نیوخحل نصر» ومسيرهم من جديد نحو الصحراء باتجام مكة 
ويثرب وتيماء» أي عودتهم إلى البداوق لا یفسر الوجود 
التاريخي لليهود في يثرب» بل یفشر معنی استذ کارهم 
لهذه المواضع بعل مئات السنين من هجرتهم عنها؛ وذلك 
تحت ضغط قوة حضارية صاعدة عملت على إعادتهم - 
قسراً 5 إلى عالم البداوق وبكلام ثانِء یفسر لنا معنی 
استذ کارهم لطفولة بعيدة وهئسية بأنهم من «العرب 
العاربة» البائدةء ونحن نعلم من المرویات ومن ع التص 
التوراتي ومن القرآن الكريم أن «بني إسرائيل» هم سلالة 
إسحق بن إبراهيم من زوجته [ساراي] وهذه تغيّر اسمها 
بعد هجرتها مع إبراهيم من [ساراي] إلى (سارتع(۳۳ 
والاسم الجديد د يكشف عن بُنية اسم عربي مصِشف عن 
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اسم أعجمي. بينما نعلم - في السياق نفسه - أن العرب 
هم سلالة إسماعيل بن ابراهيی الذي يقترن به وجود 
«العرب المستعربة4 أي الجيل الجديد من القبائل. واسم 
إسماعيل كما اسم أمه هاجر لم يشهد تغيراً أو تبدلاً قط؛ 
إذ عندما وصل مكة كان رضيعاً كما تذهب إلى ذلك 
المَرويات الميثولوجية الإسلامية» فعاش بين العرب العاربة 
من العماليق وجرقم وتعلّم منهم اللغة حتى تفگ لسانه عن 
کلام عربي مبين؛ كما بقول حديث الرسول محمد (ص): 
أول عن فتق لسانه بالعربية إسماعيل". فضلا عن هذا 
كله لم يعرف عن إسماعيل أنه هاجر من موطنه. ولکن» 
إذا ما قرئت أسطورة ابنئ إبراهيم (إسماعيل واسخق) من 
هذا المنظور» فسوف نرى بوضوح القاعدة ذاتها اك 
(التوأمين) وتمايزهما بالمعنى الثقافي بما أن معضلة تصنيف 

تائم هي معضلة تصنيف ثقافي* ۴ ٠‏ كما سترى كيف 
أن العرب رووا عبر أسطورة إسلحق وإسماعيل» قصة 
افتراقهم عن (العرب العاربة» وحتی تمايزهم عن الاخ غير 
الشقيق» وتحولهم عن تلك الطفولة البعيدة» وهو افتراق 
يتمثل في آکثر من صورة منها افتراق الاخوین», تمايزهما 
النهائي راو فإسماعيل عكر مؤسساً لسلالة 
«العرب 01 ل ليقت القديمة التي 5 يزال وتا 
رؤية التشابه الثیر بینها وبين العربية على الستوی 
الفونيطيقي؛ بل لشدٌّ ما تبدو (العبرية) كما لو كانت قلباً 
في بعض الحروف للعربية. وغير بعيد كثيرأء عن هذا 
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واليهود أبناء عع) قد فم خطأ یت عليه تصورات غير 
صحيحة؛ فالعرب ليسوا أبناء عم لليهود أبدأ» وليست هناك 
أية صلة بين العرب كجماعة بشرية وبين «الیهوده 
كمنتسبين إلى ديانة» والصحيح أن العرب وبني إسرائيل» 
أي بني يعقوب بن إسلحق بن إبراهيم هم أبناء العمومة. 
وكما قلنا (في هذا الفصل) فان القرآن الكريم مير بقوة بين 
(بني إسرائيل) وبين اليهود بوصفهما جماعتين مختلفتين. 
أما مسألة انتشار اليهودية - تالياً - بين بقايا من بني إسرائيل 
وبعض أشتات العرب» فهذا أمر مختلف وقد شرحه بشكل 
ممتاز د .زياد منى في دراسته عن (الحرب المقدسة في 
التوراة) التي طوّر فيها أفكاره السابقة*”2. لقد روى العرب 
أسطورة افتراقهم التاريخي عن «العرب العاربة» المهاجرة 
والبائدة مرات عدة. بل إن كلمة (البائدة) التي تستخدم 
في الإشارة إليهم وللدلالة على موتهم التاريخي لا تفيد 
معنى الهلاك؛ وإنما معتی الانصهار والذوبان في جماعات 
أخرى. ومن بين أكثر هذه الأساطير أهمية عن افتراق 
العرب عن ماضيهم الطفولي» أسطورة زواج إسماعيل من 
امرأة من العماليق هي ابنة (صدّي) ‏ ربا صّدا معبود عاد 
وثمود القديم - إذ يروي الفاكهي "۳ نقله عن الواقدي» 

عن الطبري وسلسلة رواةء أن إسماعيل تزوج امرأة من 
العماليق ولکنه طلّقها إثر زيارة مفاجعة قام بها إبراهيم (أنظر 
الفصل الرابع). لقد جاء إبراهيم لزيارة ابنه على غير توقع 
بينما كان هذا خارج المنزل» فلقي زوجته العماليقية التي لم 
تعرفه؛ فسألتها أن ينزل عندها على طعام أو شراب؟ لكن 
هذه رت بجفاء: أما الطعام فلا طعاه2""9. فان إبراهيم 
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سألها عن الطعام فقالت الاء واللحم. ثم عاد يسألها عن 
الحبوب فقالت إنهم لا يعرفونها وكنا رأينا دلالة هذا 
السؤال عن الحب. عندئذٍ قال لها إبراهيم - حسب رواية 
الفاكهي - إذا جاء إسماعيل «فأقرئیه السلام وقولي له غير 
عتبة بيتك6. وعندما تیلم إسماعيل الرسالة الرمزية سارع 
إلى طلاق ابنة (صدّي) العماليقي وتروج أخرى «أنجبت له 
عشرة من الذكوره““. هذا الطلاقء لا شك يتمبّع 
بخاصية رمزية مكثفةء لأنه يصدر كأمر من إبراهيم لولده 
إسماعيل بتغییر «عتبة بيته» واختيار امرأة أخرى ليس فيها أو 
في طبعها من جفاء البداوة شيء. وتعرف (الحب = 
الزرع). ولذا وحين يعود إبراهيم مرة أخرى لزيارة ابنه 
سيجد امرأة ترحب به. يقول الفاكهي: والتقى إسماعيل 
امرأة أخرى «فأعجبته فتزوجها فجاء إبراهيم زائراً. فقال: 
السلام عليكم يا أهل البيت ورحمة الله. فقامت إليه المرأة 
ورحبت به. فقال: كيف عيشكم ولبنکم وماشيتكم؟ 
فقالت: خير عيش؟. ثم قامت وغسلت شعره واطعمته 
فقال إبراهيم لزوجة ابنه: «إذا جاء إسماعيل فقولي له: ثب 
عتبة بيتك». لا شك أن الرأة الجديدة التي باركها إبراهيم 
بنفسه وهي ابنة الصاض بن عمرو الجركمي» له مغزاه في 
إطار الصراع ضد العماليق وإزاحتهم وصعود قوة جرهم في 
مكة» وهو يسير في الاتجاه نفسه لهذا التحول في حياة 
العرب من سلالة إسماعيل؛ فالطلاق من المرأة العماليقية لا 
ید يتضمن معنى رمزياً مكثفاً عن إزاحتهم من مكة؛ وربا 
يشير إلى ترا ج واندثار عبادة (صدا) معیود عاد 
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4 - فيما يتعلق بالأثر اححمل الذي تت ركه کل هجرة من مكان 
إلى آخرء فان اسم (كيش) القبيلة القوية التي أدحلت 
الحصان إلى بلاد ما بين النهرين» بل التى تمكنت من غزوها 
باستخدام الخيول وتأسيس سلالة حاكمة زهاء 
۰ والتي نعتقد أن لها صلة من نوع ما 
ب «قيس» القبيلة العربية القحطانية الأصلء العدنانية 
الشمالية تاليا یمد تذكيرنا ب (قيس عيلان) وهي شعب 
عظيم ینتسب إلى قيس بن عيلان بن مُضر بن نزار بن معد 
ابن عدنان «مجعل في المثل في مقابل عرب اليمن فيقال 
قيس يمن" . إن الاسم الثاني (عيلان) يحيل بدوره إلى 
(عيلام) الإقليم الذي كانت (كيش) تفرض سيطرتها عليه؛ 
وهو اليوم جزء من إيران الحالية» كما يحيل إلى (عیلام) 
الذي تقول التوراة والعرب القدماء إنه ابن سام بن نوح. 
ولذا ثمة أكثر من احتمال: إما أن (قيس) أعطت اسمها 
لأرض فرضت عليها سيطرتها وستعرف بهاء وإما أن 
(قيس) هذه وتمبيزاً لها عن قيس أخرى (مثل قيس بن 
الغوث وهي بطن من كهلان) عُرفت» بعد سقوط دولتها 
ونفیها من بلاد ما بين النهرین» ب «قيس عيلان6. وبالطبع 
فان تبادل حرفي (النون) و(اليم) في لهجات العرب أمر 
مألوف. ولأن اسم رکیش) لا يزال حاضراً في بعض 
الواضع ومنها ميناء شهیر في. البحرین» فان من اجائز 
الافتراض؛ استناداً إلى فرضيتنا السابقة عن الجماعات 
التروكة في أوطانها الأصلية» والتي لم تهاجر فحافظت 
على أسمائها الصحيحة دون تغيير» أن (قيس عيلان) هذه 
هي الاسم الحقيقي للفرع الهاجر (كيش). إذا كان احتمال 
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نفي (كيش) صحيحاًء فإنها ستعود من جديد إلى الصحراء 
(كما عاد بنو إسرائيل في رواية البلاذري)؛ وفي هله الحالة 
فإنها سثعرف باسم موطن اقترن بها واقترنت به وهو 
عيلام» الذي يُقلب بسهولة إلى (عيلان). وظاهرة التبدي 
بعد التحضّرء كما رأيناء ظاهرة تاريخية تتكرر في كل مرة 
يحدث فيها صدام بين قوى صاعدة. وکمثال على ذلك 
فان (قريش) وهي من أعظم قبائل العرب» والتي لم تعد 
موجودة في صورتها التاريخية؛ هي اليوم اسم يُطلق على 
نوعين من الجماعات (الأشراف القرشيون) وهم بقايا 
(قريش) ويقيمون في منى وعرفات وما جاورها؛ وعلى فرع 
من فروع قبیلة ثقیف یُدعی (قريش) ودياره في جهات 
الطائف اليوم ومنه طبقتان: بدو وحضره''©. بهذا 8 
فإن كل انهيار في الحضارة ومصادر 0 والنفوذ يجلب 

معه» وباستمران اندفاعاً معاكساً من المدينة إلى الصحراءا 

من العالم العضوي إلى العالم اللاعضوي؛ وبما يعني أن 

الجماعات التحضرة التي تُقذف نحو البداوة من جديد 
ستفتش عن مواطتها القديمة وعن تسبها القديم کذلك» 
وه ظاهرة آخری مشهودة؟ فالعشائر والقبائل التي تواجه 
ظروفاً صعبة فى الدن» كما هو الحال في بغداد وعمان؛ 
تسارع إلى تذ کر روابطها المنسية بالقبيلة الأم ة في الوطن 
القديم ريما طلباً للحماية «الثقافیة» من الانقراض. 34 لهذا 
المنظور فإن تفسير آية عاد - رم ينبغي أن يسير في 
الاتجاه. الصحيح وطبقاً لفرضيات هذا العرض وأن يتوافق 
منطقه. فالمقصود من تلازم (عاد) ب [إرم] هنا؛ الإشارة إلى 
(عاد) التي انتقلت نهائيا إلى حياة مدنية في بلاد الشام 
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وأضحت إرمية تمبيزاً لها عن بقايا (عاد) وفروعها التي 
ظلت بدوية؛ مثلما نقول (قیس عیلان). بكلام آخر؛ فان 
القرآن الكريم أقام تمييزاً دقيقاً بين (عاد في الأحقاف) في 
بلاد الرمل والصحراء والبداوة؛ وبين (عاد إرع) التي غدت 

مرتبطة بالمدن والممالك؛ أي بالدویلات الصغيرة ة في الإقليم 
الغريي من الشام والتي يُعوفها علماء التاريخ ر ب (دویلات 
المدن الآرامية). 


مثل هذا التبدل في بنية الاسم؛ سواء بورود لاحقة من اسم أقدم 
(عاد زرم) أو بورود لاحقة مستمدة من اسم مكان كما في 
(عیلان/ عیلام)؛ ظاهرة لغوية وتاريخية تكشف عن الأ ثر المحدمل 
لكل هجرة كما یکشف عن القيقة النسية أو الغائبة في 
التاريخ المعاصر؛ والتي يدافع عنها هذا الكتاب. إن علماء الآثار 
والتاريخ يصفون [الارمیین] الارامیین الذين ظهروا على المسرح 
التاريخي زهاء عام ۱۵۰۰ق.م. بعد ظهور العموريين؛ بأنهم من 
(القبائل السامية البدوية) «عحعصدیه وی كدو ن أن هؤلاء كانوا 
يهدّدون حدود بابل وآشور؛ وانتهى بهم الطاف حوالى 
١٠٠اق.م‏ بتأسيس الدولة البابلية الحديثة بعد الاستيلاء على 
بابل. وبالطع لمكن فل هذا التطور أن ينجع عن فراغ؛ بل لا بد 
أن ظهور هؤلاء كقوة منظمة قد ارتبط فعلياًء بوجود تاريخي 
متعيّن في الزمان والمكان. 


ومن المحتمل أن الخزان البشري - الجغرافي المرشح لتهيئة قوة من 

هذا النوع» لن يكون موجوداً إل في إطار رقعة جغرافية محاذية 
لبلاد ما بين النهرين» وأقرب الاحتمالات هي الرقعة الجغرافية التي 
رعت اثتلاف المهاجرين من (الأحقاف) إلى (الحجر) الشامية والتي 
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عاش فیها (الارمانیون) بتعبير الطبري وال 6م۸4۳ حسب 
الصطلح الاستشراقي؛ ا هولاء سوی. [الارمیین] أبناء عاد 
وثمود والقبائل الأخرى؛ المتمدّنين والنتقلين إلى طور جديد من 
أطوار تطورهم. حدث هذا الانتقال في عصر الحاكم البابلي القوي 
آشور - ريش - أشي ۱۱۳۳ - 15١١ق.م‏ حيث كانت بلاد ما 
ین النهرين تشعر بالفعل بضغط [الإرَميين] المتغلغلين. من الغرب. 
بيد أن فرعاً من [الإرميين] أو بطناً قوياً من بطونهم يُعرف في 
السجلات التاريخية الآشورية ب (الأخلامو) أو «لأحلاسی وهو 
الذي يعرفه الإخباريون العرب القدماء باسم (الخلام) تعرض حملة 
ضارية جردها عليه الملك البابلي أنتهت بسحقه وإخراجه من دائرة 
الصراع؛ وعودة السيطرة البابلية على طرق التجارة الدولية. كان 
رالأحلاسى أو (الخلأم) “ وهم اليوم حي من عدوان من 
العدنانیة(۱۲) وكحالة2""2, وهم أيضاً من عشائر الكرك يعرفون 
باسم (الحلالمة) في الأردن» يُهدّدون طرق التجارة مع بابل على 
طول الساحل السوري حتى الأناضول؛ ولكنهم لم لا 
نحقيق أي من طموحاتهم السياسية وبذا تخلفوا عن بقية 7 
[الإرمية] النشطة والقوية. وییدو أن [الارمیین] ضاعفوا في عصر 
تغلات بلاسر الاول: ۱۱۱۵ - ۱۰۷۷ق.م من ضغوطهم على 
بلاد ما بين النهرین؛ ثم واصلوها في عصر ابنه آشور - إيل - ژیکور: 
٤4‏ - لاه١٠‏ بعد أن بادر إلى تطبيق السياسة ذاتها التي 
مارسها والده حيال الجماعات المتمردة ومَكن عن ضربهم في أكثر 
من موضع. . لفت في هذه الحقبة من الصراع أن الحروب المستمرة 
بين [الارمیین] و(الآشوريين) لم تمنع الفريقين من عبادة آلهة 
مشتركة؛ إذ دخلت (الالهة الارمية) ضمن مجمع الالهة الاشورية 
مثل (نوخي) و(دعا). ومع استمرار الصراع بين إيكور (كالا) ابن 
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تغلات بلاسر الأول و[الإرميين] نظم هؤلاء من جديد اعلافاً واسعاً 
وشنوا حریاً أكثر تنظيماً هذه المرة ضد بابل» أسفر عن عزلها عن 
بنية: للقاطعات: وللدت ومن ثم أدى إلى سقوطها وعزل أشور في 
الشمال» الأمر الذي آرغم تغلات بلاسر الأول على الاعتراف 
بالملك الورميّ (الغاصب): ادد _ أيال 3 أدينام: ۷ - 
05 ق.م بل وأقام معه بعد حين حلقاً یاس على آساس 
المصاهرة. إن علماء الآثار وللورحین» لا يزالون يبدون شكاً قوياً 
6 هذه الفترة المضطربة من التاريخ البابلي - الآشوريء لأنها 
تسمت بالغموض والتشوّش في اك (وهذا أمر ماثل تماماً لما 
حدث في مصر في حقبة الهكسوس عندما تمكنت القبائل البدوية 
من احتلال مصر وإنشاء حكم فراعنة عرب يعرفهم الإخباريون 
العرب القدماء بسلالة الوليد بن الؤيان". لقد عمت الفوضى 
وانهار الوضع الاقتصادي تقربياً في آشور» والسجلات الآشورية 
(حولیات عام ٠‏ ۹° .م( لا تكاد تذكر شيعاً دا وذا قيمة عن 
هذه الفترة من الاضطرابات ولکنها كما لاحظ هاري ساك © 
تلمعخ إلى أن «مناك فترة تسع سنين متتالية لم یخرج فيها الإله 
مردوخ ولم يأتِ الإله نابوه. وهي برأي ساكز إشارة إلى تعطل 
مر راسم السنة البابلية في هذه الحقبة من الصراع [الاژمي] الأرامي 5 
الاشوري. تؤيد هذه الواقعة» كما ثبستها جملة الأبحاث التاريخية 
والأركيولوجية عن آعوام ۶ - لاه١٠اق.مء‏ مزاعم الإخباريين 
العرب عن الحملات الحربية ضد بابل والتي قام بها ملوك اليمن. 
بل تویدها مزاعم وهب بن منبه وعبید بن شّوية الجرهمي 
والأندلسي وحتی الطبري والقائلة إن حكاماً عرباً تمكنوا من حکم 
بلاد ما بين النهرين أو أجزاء منها. ولعل الواقعة الأسطورية التي 
يرويها وهب" وعبيد عن تمكن الك الحميري شمر يرعش من 
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احتلال الأنبار الصبحراوية. ومبادرته إلى تحویلها معسکراً جنوده ثم 
استيطانهم فيهاء والتي نظر إليها الرحون العرب العاصرون 
باستخفاف؛ هی - باسقاط بعض البالغات - الواقعة نفسها عن 
استیلاء «العرب العارية» أو: دعس على بابل. ومهما يكن من 
آم فان سقوط بابل بعد زهاء ۵6۰۰ 2 بن درل لتر 
والمتواصلة في قبضة الارمیین» یتوافق عملياً مع العصر الذي حدّده 
العلماء لظهور مملكة سباً؛ أي ین ۱۲۰۰ - ۱۰۰۰ق.م 

بيد أن [الاژمیین] سرعان ما فقدوا زخمهم وسیطرتهم في غضون 
۰ حين انکمشوا في (دویلات مدن) صغيرة مبعثرة؟ بعد 
أن تمت إزاحتهم عن بابل. في هذا الوقت تقريباً ۰- ۹۱٩8۸.م‏ 
كانت نصيبين في (الشام) تشهد تبلور إحدى (الممالك) الصغيرة 
المعروفة ب (مملكة» التيمائيين 5عانسهةصع” التي یرد ذكرها في 
التوراة" ۲ بالتلازم مع «ِبُضْرَة». علماً أن ظهور عاموس 0 
تقريباً مع التاریخ الانف (يضعه محققو التوراة في ۰ق ما 
يُعزز الاعتقاد بأن قصيدته هذه تذهب في مقاصدها المباشرة صوب 
تصوير النزاعات التي نشبت بين بني إسرائيل والإرميين على خلفية 
دينية محض: 

«فارسل ناراً في تيمان 

نهم قصور بُضْرَة) 

وقد ارتأی محققو التوراة أن (تيمان وبُضرة) تقعان جنوب البحر 
الميت إلى الشرق» في حين أن الموقع الحقيقي لهما كما نرى هو 
حول (نصيبين) شمال سورية بشهادة السجلات الاشورية وبضرة 
اليوم هي قرية (البصيرة) الصحراوية التابعة إداريّاً محافظة دير الزور» 
والتي دُعيت إبان الاحتلال الروماني باسم «قرقيسيا». تكمن أهمية 


۳۳ 


الفصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


«الإصيرة» في الماضي البعيد أنها كانت تسيطر على إحدى الطرق 
الرئيسة في شبكة مواصلات التجارة الدولية القديمة مع بابل 
وحتى اليوم لايزال (الراويّون) أبناء القبائل القوية والمنظمة جيداً في 
«لبصیرة» وهم في الغالب ينتسبون إلى مدينة (راوت) العراقیف 
يسلكون هذه الطريق - وفي ظروف معينة يحدث أن يفعلوا ذلك 
بصورة غير شرعية ولكن بسهولة - وصولاً إلى عانة وراوة عبر 
البوكمال. ولا تزال الروابط القبلية القوية بينهم ويين أصولهم في 
العراق تسمح لهم باجاهرة بکونهم من قبائل العراق. وعلى العموم 
فان [الارمیین] كانوا في عصر أدد ‏ نيراري الثاني» الآشوري» 
عرضة الحمللات جديدة أرغمتهم في النهاية على انع ودفع 
ا في هذا الإطار كان اب (أو كما ب یتصوره 2 
ا E‏ 
إرمية» بل تصرح» وبأكثر من موضع وعير أكثر من إشارةء بالطبيعة 
المعقّدة للعلاقات بینهم ويين الإرميين» من ذلك مثلاً الموقف من 
(دمشق) و(بيت عدن) إِذْ یقول عاموس في قصيدة ساخطة): 

«وأکسر كُفْلَ دمشق 

وأستاصل الساكن من بُقعةٍ آون 

والقابض على الصو مجان من بيت عدن 

ويُجلى شعب ارام إلى قيره 

كانت (بيت عدن) وعاصمتها تل بارسب (تل أحمر حالياً جنوب 
كركميش) دويلة قوية حسنة التنظیم» أثارت المتاعب 
والاضطرابات على طول نهر الخابور في بداية حكم آشور - 
اصر بال الثاني: ۳ - AeA‏ . .“< ولکنها جوبهت؛ ایض 


۳۳۰ 


ارم ذات العماد 


بحملة عنيفة أسفرت عن إخضاعها. وتقدم لنا قائمة الغام التي 
آخذها الاشوریون المنتصرون» فكرة جيدة عن ثراء هذه الدويلة 
الإرمية فهناك « ...الماشية والأغنام والفضة والذهب والبرونز 
والحديد والرصاص والأحجار الكرية». عملياً انتهى دور هذه 
الدويلة في عصر شلمنصر الثالث ۸۰۸ - 5 ۲ في هذا 
الوقت كانت هناك جماعة صاعدة في مسرح الصراع؛ مهاجرة؛ 
استقرت جنوب العراق ويعرفها علماء الآثار ب «قبائل الكلدو» وهي 
على علاقة قربى بالإرميين» وقد تكون فرعأ من فروعهم» وکنا 
لاحظنا (في الفصل الأسبق) أن كلمة «كلدو» لفتت انتباه مار کس 
أثناء دراسته لتاريخ الشرق القديم بأنها د فهمت خطأ لأن القصود 
بها حقاً «بني خالده. وقد رأينا في هذا الصدد أن الاخباریین 
العرب القدماء ينسبون خالد بن الخلود إلى [إرم]. ولدعم هذه 
اللاحظة لا بد من التذكير بأن بقايا هذه الجماعة لا تزال موجودة 
جنوب العراق وهم من فلاحي الناصرية الذين يُعرفون باسم (بن 

خالد) وقد کقوا عن كونهم جماعة مستقلة واتخذوا اسماً جدیدا 
یعرفون يه هو [آل حاتم] من قبلية (ټني رکاب)" *. وبنو خالد من 
العشائر العربية التي تنتمي إلى بني مخزوم (العدنانيين) وهم كثيرو 
الانتشار ولا تزال في الأردن بقية “مهم تحمل اسمهم القديم (بني 
خالد)؛ وكانوا یتشرون؛ في الأصل في مناطق الأحساء ونجد 
والشاه” N;‏ وهناك عشائر كردية تنتسب إلى بني اند منهم 
بلباس وبابان وغيرهم. ويؤيد هاري ساکز(۲* عالم الاشوریات 
الانكليزي» صلة القربى بين الكلدو والإرميين ويؤيد أن الكلدو 
(الكلدانيين) کانواء بعد انهيار نفوذ وقوة الجماعات الإرمية في بلاد 
الشام؛ یتأهبون لفرض سلطتهم» التي ستکون ۳ واقعاً مع صعود 
السلالة البابلية الحديثة ومجيء نابو بلاسر عععولو۳م9و والد 


۳۳۹ 


الفصل السابع: تشريح مجتمح عاد 


نبوخلنصر 504 - لدق.م. وكما رأينا فا ما یعرف 
ب «الكلدانيين» ليس سوى فرع قوي من فروع الإرميين الذين 
استقرواء بعد هجرتهم» في وطن جديد هو منطقة الأهواز جنوب 
العراق؛ وفرضواء مع الوقت» سيط رتهم علی التجارة البحرية. جاع 
صعود .هؤلاء؛ إذن» في عصر الدولة البابلية الحديثة 517١‏ - 
۹ بعد مضي وقت طويل على تراجع واندثار الجماعات 
الإرمية وانهیار دويلاتها. 
نا إن ¥ 
لا بد أن ازدهار هذه الدن والدویلات (الإرمية) الثرية ثم اندثارها؛ 
قد ترك انطباعاً مشحوناً بالرموز ما لبث أن تولّد عته مخیال 
جماعي راح يستعيد بصورة دورية» ذكرى ذلك الثراء والازدهار 
ويقوم بتصعيدها أسطورياً؛ لتنبئق في نهاية المطاف اسار جا مديئة 
مصنوعة من الذهب والأحجار الكرية» هي [إرم] وهي (دمشق 
و(الإسكندرية) و(تدمر) ومدينة النحاس في صحراء 0 
بالمغرب؟ لا تعبيراً عن مجد زائل واغا عن حنين إلى الجنة أيضاً. إن 
بيت الأعشى (صئاجة العرب) يلخص هذه الفكرة على أكمل 
وجه: 
فأماإذاجلسوابالعئِيٌّ 
فأحلامُعا واب ديه ممه 

8 عاد هذهء كانت تراود العرب باستمرار وتطبع بطابعها 

حنينهم إلى العالم العضوي الذي انزاحوا عنه صوب البداوة؛ وهو 
E‏ اتخذ صو رة البكاء على الأطلال» فإنه» مع هذا وبالإضافة له 
کان را لا عن اندثار الدينة الذهبية الأسطورية تحت رمال 
التاريخ» وإنما كذلك عن الطرد الذي تكرر» مع الانسان» في 


۳۳۷ 


إرم ذات العماد 


الأرض بعدما حدث مرة في السماء: إنه الطرد من اجنت 
واستطراده الرمزي» الطرد من المدينة إلى الصحراء. 


الهرامش 


)١(‏ أنظر الفصل الحاص باللغة. 

(۲) السعودي» مروج الذهپ: ج ۲» ص ۰۲۷۷ 

(۳) السعودي» مروج الذهب» ج ۲ ص ۰۱5۲ 

)٤(‏ هذا ما نجده في معظم الصادر القدية. 

(5) القرآن الکری سورة الفجر. 

(7) للصتر نفسه. 

(۷) الصدر نقسه. 

(۸) كما اقرح د. كمال الصلييي رانظر الفصل الثالث). 

(4) قي أساطير الصابنة الندائيين برد اسم ملك بابلي شهیر هو نبوخذنصر على أله كان 
«صابیا أو أن ابنته كانت على دين الندائية. وییدو أن خلطاً من نوع ما حدث 
فالمقصود به [نابوئید). 

(۱۰) الآلوسيء بلوغ الارب» ج ۱» ص ۲. 

(۱۱) القرآن الكريم؛ سورة الفجر. 

(۱۲) آنظر العلقة في شرح الألباري. 

(۱۳) هناك حجر أخرى(بالفتح) في اليمامة وهي منازل بني حنيفة وبعض مُضر. وقد 
حلط الإخباريون بينها وبين الحجر الشاميةء وهذا واضح من تشوش رواياتهم عن 
الحجر والأحقاف التي كما رأينا لا يدو أنهم كانوا يعرفونها جيداً بل سمعوا عنها. 

(۱4) القرآن الکری سورة الشعراي الآية .۱4٩‏ 

(۱۰) تفسیر ارازي» الصدر نفسه. 

(*۱) القرآن الکرم» سورة الشعرای الآية ۱۲۸. 

(۱۷) المسعوديء مروج الذهب ج ۰۲ ص 4 ۱۰. 

(۱۸) المصدر نقسه. 

(15) آشرنا إلى هذا في الفصل (الثالث) وورود الاشارة هنا؛ مرة آخری؛ يفرضه السیاق 


۳۳۸ 


وسنری من أدلة أخرى كيف أن هذا التمائل قد لا يكون اعتياطياً بين (لاود) 
وراللودیة). 

(۲۰) الطبري» ج ۱ ۰ ص ۱5 

(۲۱) براندن» الصدر نفسه. 

(۲۲) آنظر الفصل السابق» قول اين عباس- 

(۲۳) الطبري» ج ۰۱ ص 4۳۸. 

(۲4) الطبري الصدر نفسهء أخبار. 

(۲۰) آنظر بصدد (روضا) الفصل الثاني واحتمال أن تکون قد أعطت اسمها لدينة 
الریاض الحالية. 

(۲) سفر التکوین: ۲۰/۱۰ 

(۲۷) أنظر الأسطورة في الفصل الثالي. 

(۲۸) جواد علي» الفصل في تاريخ العرب قبل الاسلام, 

(5؟) الصدر نفسه براندن. 

(۳۰) الصدر نفسه» زياد منی, 

(۳۱) آنش هاري ساکن عظمة بابل يعتقد ساکز أن الأخلامو جزء أو فرع من الارسین. 

(۳۲) زياد منی: (الحرب القدسة في التوراة)» اجلة العربية للعلوم الإنسانية: 6۳: 1۹۹۰ 

(۳۲) نستعمل هلا التعبير استناداً إلى النص القرآني: طإوخلقناكم شعوباً وقبائل». 

(۳4) القرآن الكريم» سورة آل عمران؛ الایات ۰16 45. 

(۳۰) أنظر على سبيل المثال: د. كمال الصليبي التوراة جاءت من جزيرة العرب وزياد 
منى: جغرافية التوراة وبدو إسرائيل. جغرافية الجذور: أنظر آیضا: أحمد سوسة 
العرب والیهرد في التاريخ ومع أن قيمته العلمية محدودة في الواقع إلا أنه يفصّل 
بشكل جيد المسألة الآنفة. 

(7) انظر أسطورة (دومة الجتدل). 

(۳۷) عند الهمداني الإكليل» ج ۰۲ ص ۲۸ يرد اسم النبي صالح هکذا: هو صالح بن 
الهميسع بن ذي ماذن. ومن الواضح أن ية الاسم تشير إلى كونه من الیمن. 

(۲۸) مروج الذهب» ج ۲ صن 180. 

(۳۹) براندن. 

(4۰) هاري ساكل المصدر نفسه. 

(41) التوراة» (وفي الإخباريات القديمة غالباً ما ترد في صيغة: حن قراقر). 


۳۳۹ 


ارم کات العماد 


وقد عرضنا في: الشيطان والعرش للحملات الأسظورية التي قام بها لملوك اليمينون 
ضد بابل في موضع:قراقر. 

(4۳) التوراة. 

(44) الطيري؛ ج ۰۱ ص .٠١٤‏ 

(4۰) من الجزيرة. أنظر تفصیلات ضافية عند فاضل عبد الواحد من سومر إلى التوراة. 

(47) في وقت لاحق شككك.د. جواد بإمكانية أن تكون هذه الجماعات عربية؟ 

(47) ابن حزم الالسان» والهمداني؛ الإإكليل. 

(48) في لهاية الإرب» للقلقشندي يُسجل اسم آرام (إرَة): عَبدٌ ضخم بن [إرَم] وكان 
بطناً من العرب البائدة في الطائف. وفي (صحیح الأعشى): ۱: ۳۱۶ تأكيد آخر 


ن القل :1 717 
)٤۹(‏ النتظې كما تقول رواية الغبري وابن ال جوزي ج ۰٩‏ ص ۲۶۸ 
(.ه) تاريخ لللرك, 


(1ه) فتوح البلدان, 4 ۲ والبلاذري: ترجمة عبد الله آنیس الطباع؛ عمر أنيس الطباع» 
مؤسسة المعارف» بيروت» ۱۹۸۷. 

۲ أي مكة, 

(۰۳) حول تبدّل.اسم سارة يقول النص التوراتي [ساراي امرأتك لا شنشها.سازاي» بل 
سبها سارة. وأنا آبارکها وأرزقك منها ابتْ] تکوین: ۱۱/۱۷ - ۰۱/۱۸ 

(؛ ه) ذکره الأزرقي» آخبار مكة. 

رهه) أنظر الفصل الثالث. 

(<ه) زياد منی: «الحرب القدسة في التوراقه امجلة العريية للعلوم الانسانية. لا بد هنا من 
إضافة هامشية, فالقرآن بتأكيده علی: ما كان إبراهيم يهودياً» (آل عمران) يؤكد 
هذا للنحى من فهمنا وبالتالي فإن مسألة انتشار اليهودية تاليأء يون بقايا تسب لبني 
إسرائيل أو حتى لبعض القبائل العربية. (كقبائل اليمن) أمر منفصل عن مسألة وجود 
بني إسرائيل كجماعة من العرب البائدة. وحتى اليوم تقول إحدى الطوائف الصغيرة 
في نابلس بفلسطين احتلة (ناطورني في كارتا) إنها طائفة فلسطينية دیانتها إسرائيلية 
(نسبة لبني إسرائيل). وهؤلاء يزعمون أن لديهم النسخة الصحيحة من التوراة وهم 
یکفرون إسرائيل ویحزمونها. 

(۰۲۷) آخبار مكة في قد الدهر ,وحديثه للفاكهي. 

)°( الأزرقي» أخبار مكة ج ۱. 

(05) المصدر نفسه. 


۳۳۰ 


الفصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


(600) کحالة: ۳: ۰٩۸۷۲‏ مصدر مذ كور. 

(۱۱) کحالة: ۳: ۹۵۱ مصدر مذ کور. 

(17) (الحلام اسم قبائل. والاسم يُضرب للرجل التابه. ويوم حليمة يوم مشهور من أيام 
العرب بين الحارث الأكبر الغساني والمنذر الأكبر سيد المناذرة) لسان العرب وهنالك 
فرع أو بطن من ملع من الهون من العدنانية يعرف باسم مخلمة (القلقشتدي: ۱۰4 
نهاية الإرب» فضلا عن قببلتين قدیتین هما بتو (محلم) و(بنو حلمة) وهناك عون 
فوارة في البحرين تحمل الاسم القدم نفسه (مُحلم). 

3) الفيروزابادي» ج ۰۲ ص 15. 

(54) کحالة» ج ۰۱ ص ۰۲۸۸ 

(15) الطبري» مصدر مذكور. 

(17) هاري ساکز» مصدر مذكور. 

(1۷) التجان؛ مصدر مذكور. 

(1۸) سفر عاموس ١:ه: .١7‏ 

(15) للتذكير بالطييعة العقدة لهذه العلاقات من الفید العودة إلى اشارتا فى هذا 
الخصوص في الفصل الأسبق حيث أشرنا إلى لقاء «نعمان الارامي» مع آلیشم. 
وكذلك عاموس: ۵:۱: ۰۱۲ 

(۷۰) كحالة, ج ۰۱ ص ۳۲۵. 

(۷۱) ساکز (عظمة یابل /مصدر مذکور) من وجهة نظرنا أن (أور) الدينة السومرية 
القديمة هي التي سثعرف» مع صعود الکلدانیین؛ ب (أور الكلدانية - الکلدانیین) كما 
في التوراة دون أن يعني هذا التسليم بروايتها عن هجرة إبراهيم منهاء إذ فرض 
الكلدو سيطرتهم على آور - جنوب الناصرية - وصارت تنسب لهم. 


ايضاحات: 


- حول ضخامة أجسام أهل (عاد) و(ثمود) و(العماليق). 

- من الواضح أن أسطورة ضخامة أجسام العرب العاربة لها صلة بأسطورة ضخامة 
ا ل (آدم) الذي تقول الميثولوجيا العربية - الاسلامية أن طرله كان 
أسطورياً بحيث إنه يلامس السماء (أسطورة عوج بن عنق - وهو عناق أو بني عناق 
في التورا تصبٌ في امجرى نفسه» وس هنا جاء اعتقاد التورأة بأن العماليق 
(جبابرة) ولا يزال قبر (هود) في شمان يدل على هذه الأسطورة إذ هو ند إلى 
مسافة تتجاوز الحد المعقول. 


۳۱ 


إرم ذات العماد 


أسطورة ابئة نبوخذ نصر عند الصابة: تقول أسطورة «صابية» قدية ما يلي: [في يوم 

من الأيام كان المندائيون2'0 والناصورائيون( والترميذي() بسکنون القدس وكان 
للناصورائيين مكانهم الخاص بهم» وهو بناء كانوا يتعتدون ويمارسون طفوسهم فيه؛ 
وكان بتاع منعزلاً بحيث لا يستطيع أحد أن يطلع عليهم ولا أن يدخل إليهم. . وفي 
أحد الأيام ذهبت ابة نيوخذ نصر (نبوخضصّس) ملك بابل (وكانت يهودية) إلى 
القدس واستأجرر ت لها دارا تجاور اليناء العائد للاصورائیین, وفتحت الفتاة فتحة في 


جدار دارها وغطّتها بشيء شفاف ببحيث تستطيع أن تری وتسمع من خلالها ما 
كان يقال وما كان یقرأ؛ وهكذا تعلمت الفتاة العقيدة السرية, لقد كانت «مثقفة» 
غاية الثقافة سريعة الفهم والإدراك وقد لازمت الفتحة صباحاً وظهراً ومساءً صفية 
ودارسة حتى بلغت فهع ما كانوا يقولون وعرفت علومهم وحفظت کنبهم (....) 
وقد شيل إليها أنها رأت حين كانوا ينشغلون في هله التلاوة السرية أن ضياء قد 
هبط ففشیهم وهو یفدر ویروح تُعطياً وآخذاً بينهم وبين السماء, 
(...) قالت لهم الأميرة: 
- عقدوني واجعلوني مندائية. 
وحين علع اليهود بتحولها هجموا على الندائیین وأحدثوا فتنة. 
- اتركي الناصورائيين. 
وقتل اليهود الناصورائيين جميعاً ولم يتعلموا شیاً من علمهم. بعد ذلك ذهب اليهود 
إلى هيكلهم في القدس واججمعوا هناك (...) قال الملك (نبوختمس: 
- لاذا نعاحم ذلك؟ لاذا قلعم أوليك الناس بلا حق؟ 
أجابوا: 
- لقد كانت الفتاة... ابتتك. وما كان عضب لا من أجلك. 
قال لهم: 
- هل ذهبت ابنتي لأنها قد أحيت رجلاً منهم؟ 
فأجايوا بالنفي فسألهم: 
- وماذا كانت غايتهم إذن؟ وثاذا ذهيت معهم؟ قالوا: 
- لدى الناصورائيين عقيدة سرية. وهذا كان السبب. 
أجاب المللك: 
_ آنا نقسي وأتباعي ستلحق بهم أيضاً. 
غادر لك رحکماء ملكته وذهیوا إلى جيل الندائین وأصبحوا مندالیین, 
رد عامة الصائبة. 


۳۳۲ 


(؟) رجال الدين. 
Mm‏ أول درجات الكهتوت. 
نقلاً عن: (تاريخ الصابئة المندائيين: محمد عمر حمادة: دار قتيبة - بیروت ۱۹۹۲) 
هذه الأسطورة» التي تشرح وتفسر تحوّل الملك البابلي إلى «انصاجةه؛ هي في الأصل 
أسطورة اللك نابولئيد آحر ملوك بابل» قبل سقوطها بيد قورش (كورش)؛ لا 
الوحيد من ملوك بابل الذي رف بتعبده في حاران أو (صحراء تیماع) بعد أن هجر 
بابل ودياتتها بيدما لا يعرف عن نبوخذ نصر مثل هذه الهجرة. وكما أشرنا في 
الكتاب فان نابونتید عاش زهاء اثني عشر عاماً في صحراء تيماء وتعؤف إلى عبادة 
الإله القمر (سين) وهو للكان ذاته الذي تفترض التورأة أن إبراهيم خرج منه. 
أبناء سام. 
أبناء سام عند ابن الجوزي (مثلاً: التظم) وحسب قائمة الأنساب العربية القديمة 
هم: فارس وطسم وعمليق. والأخير هو أبو العماليق كلهم. [إرَم وأرفخشد. وأولاد 
أرفخشد الأنبياء والرئسل ويار الناس والعرب كلهاء والفراعتة. ومن أولاد رم عابد 
وعوص ومن ولد عايد ثمود وجديس وكانوا عرباً وولد عوص عاد. 
العظم: :١‏ ۲۸۸ 

وحدئني جدي قال: حدثنا داود بن عبد الرحمن عن ابن جریج قال: سأل سلیمان 
بن موسی الشامي عطاء بن أبي رباح وأنا أسمع: آدرکت في البيت تمثال مريم 
وعيسى قال: نعم أدركت فيها تمثال مريم مزوقاً في حجرها عيسى ابنها قاعداً مزوقاً. 
قال: وكانت في البيت أعمدة ست سواري وصفها كما نقطت في هذا التربيع. 
قال: وكان تثمال عيسى بن مريم) ومريم عليهما السلام في العمود الذي بلي الباب. 
قال ابن جريج: فقلت لعطاء: متى هلك؟ قال: في اطریق في عصر ابن الزس 
وقلت: أعلى عهد النبي (ص) كان؟ قال: لا أدري وإني لاظنه قد كان على عهد 
البي (ص). 

نقلاً عن كتاب أخبار مكةء للأزرقي ص ۱5۷ 


۳۳۳ 


الفصل الثامن 


في الطریق إلى 
«الأرض الوعودة»* 


تتسم نظرة الخطاب التاريخي العربي المعاصر حيال 
الأسطورة» بحساسية شديدة؛ وهذا مجرد تعبير 
ملطف عن واقع الحال» لأنها تسم بقدر كبير - في الواقع - - من 
الاحتراس والحذر وحتی التفور» وفي أحيان غير قليلة بالازدراء. لقد 
ارتأى عدد من المؤرخين العرب المعاصرين في مؤلفاتهم؛ وضمنيا 
أن تعامل الأساطير العربية القدية التي تروي تاريخ العرب القديم» 
بوصفها تراثاً من «الأكاذيب» والخرافات. وانطلاقاً من هذه النظرة 
تم الإعرابٌ عن موقف تعسفي یقوم» فيما يقوم» على نبذ وإقصاء 
نظام الثقافة الشفهية العريية بأكمله» بکل, ما يتضمنه من مژویات 
وأخبار وأساطير» ونظر إليها باستمرار على أنها موضع شبهة وشك. 
ولذلك يمكن الزعم أن (التاريخ العربي القديم) كان يُكتب استناداً 
إلى «عقلية» إقصاء ونبذ متواصلة لا مبرر لهاء مع أن (تاريخ العرب) 
كأمة لسانية» يقوم في الأصل على «المشافهة) لا على التدوين. 
وحتى (التدوين)» فإنه لم يكن لیخلو من أثار ونتائج التناقل 
الشفهي للرواية التاريخية؛ التي تتشظی داحل نصوص تعيد 
صياغتها بلغة ميثولوجية وین كانت كثيرة من المصادر التاريخية 


۳۳۵ 


رم ذات العماد 


تروي استناداً إلى ما يقوله علم الآثارء وما يكتبه المستشرقون» قصة 
الهجرات العظيمة للقبائل العربية الكبرى من ابزيرة العريبة إلى 
الشام والعراق» أو ما يُعرف ب «الهجرات السامية؛ المبكرة والتأخرق 
فان أحدأء تقريبأء من المؤرخين العرب لم يجرب إمكانية قراءة 
القصة كما رواها العرب بلغة أسطورية. وهي قصة» تستحق - 
برأينا - أن من النظر فيها مرات ومرات لما تتضمنه من إشارات 
هامة لتاريخ منسي وضائع. 


ومع هذاء لا نعدم رؤية من یشکوه حت حتى اليوم» وكرارة» من أن 
(تاريخ العرب القديم) حافل بالأساطير لا بالعطی, التار, يخي. و هذا 
صحيح جزئياً؛ لأن النهج الخاطىء في قراءة الأسطورة غالباً ما 
كان يقود إلى الاستسلام لإغرائها وخصوصاً في المخطاب التاريخي 
التقليدي» الأقل راديكالية والأقل ديناميكية, والذي يتو هم بأن 
الأسطورة تروي التاریخ؛ فيما هي تتضمنه مُشفراً ومُلغزأء يصعب 
أو يكاد يستحيل فهمه دون أن نتمكن من تحويل «اللغة الرمزية» من 
لغة إشارات إلى كلام؛ تماما كما يفعل عامل جهاز «الورس؛ القديم 
الذي يتسلم خطابات الآخرين بلغة (شارات؛ فيقوم بقلبها إلى 
كلمات. 


هذه الفار قة 1 تضع معاجي النصوص القديمة) دائماًء أمام خيار 
صعب ومحش 1 الاستمرار في تجاهل الخطاب الأسطوري 
وإقصائه وأبذه؛ وإما اللجوء إلى ا « کمادة خام؛ لم تخضع 
لأي نوع من المعالجة؛ فيما على الضد من هذا تتراءى إمكانية 
أخرى أكثر جذرية: قراءة الأسطورة في ضوء منهج تفكيكي يعمل 
على استنطاق اف والمكتوم والمحظور فيها. ولأجل ردم الثغرات 
و الفراغات في التاریخ العريي القدم ليس لدینا حتی الآن سن 


۳۳۹ 


ل الفصل الثامن: في الطريق إلى الأرض للوعودق 


رسائل» وفي ضوء صمت النقوش واللّقى الأثرية عن قول الحقيقة 
سوى العودة إلى خيار قراءة «الأساطير العربية القديمة) قراءة فعالق 
بناءة ومغايرة؛ وأن نتخلی عن نظرتنا التعسفية حیالهاء أي إسقاط 
الحكم الجائر الذي نطق به المؤرخون العرب المعاصرون عن 
أسلافهم المؤرخين العرب القدماء؛ والذي تلخصه العبارة الجارحة 
التالية: «وهذه تخريفات الإخباريين وأكاذييهم ليس الغرض من هذا 
كله تبرئة ساحة القصاص والإخباريين العرب من نقل ما هو 
«أسطوري» بدلا ما هو تاريخي؛ ونحن لا ترى ذلك أبدأً ولفا 
إعادة التأكيد أن الالتباس يصدر عن فهمنا لما كان هؤلاء يقولونه 
ليس إلا 

كان الإخباريون العرب ينقلون بدقة مدهشة كل «نتاج الثقافة) 
الشفهیت ویعیدون نشره بوسائلهم» وسواء تدحلوا في النقل أم لا 
فان ما نقلوه یظل کنوزاً لا تقدّر بئمن ولیس يُعيبها ما يبدو أنه 
نرعات أسطرة» بل بالعکس فان هذه الأسطرة تعبر عن ملكة 
طبيعية في الانسان» حتی العاصر الذي تدلل الیوم وسائل الاعلام 
بكل ممتلكاتها التقنية الرفيعةء أنه لا زال ميالاً إلى إنتاج «الأساطيرة 
عن أحداث الواقع! تكمن المعضلة في مكان آخخرء إنه النهج 
الخاطىء والتعسفي في قراءة الأساطير على أنها «تاریخ) أو على أنها 
«خرافات». لا هذا ولا ذاك كل ما يتوجب عمله حيال الأساطير 
أن نرى إليها على أنها تروي بشروطها الخاصة ما هو «تاريخي» 
ولكن بلغة متلعثمةء رمزية» ويتعيّ علینا آفلٍ, استقصاء أثر التاريخ» 
الفقود خطوة بعد خطوة حتى نبلغ البئر. لا یکمن العيب بطريقة 
القدماء في رواية التاریخ» بل في تصوّرنا نحن لهذه الرواية. ولان 
تاريخ العرب القديم لا یزال دون ملفات ووثائق مکتوية ونهائيةء 
فان القصة الأهم في هذا التاريخ» نعني قصة (الهجرات السامية) 


۳۳۷ 


ارم ذات العماد 


إلى بلاد الشام ومصر والعراق» كما رواها العرب آنفسهم لا كما 
رواها المستشرقون» لا تزال مفقودة. في هذا الفصل الختامي» عل 
ريط أسطورة زارم] بهذه القصت ونحاول کتابتها استناداً إلى 
الأسطورة. 

تنس أسطورة يمنية قديمة إلى اللك الأسطوري عمرو بن عامر 
(مزيقياء)» قيادة القبائل العربية في رحلة «خروج» كبرى من اليمن 
إلى بلاد ما بين النهرين والشام إثر حادث انهيار سد مأرب وخراب 
«جنه عدن])» الذي تنبأت به كاهنة تدعى «ظريفة»› وهو خروج 
جماعي مائل:- مظهرياً على الأقل - لخروج بني إسرائيل بقيادة 
موسى. ويبدو أن هذه الأسطورة تعرضت (في كل مرة حدث فيها 
ارتحال جماعي تال من مكان خصب يتعرض للدمار» و 
الصحراء يجنا عن مكان جديد) إلى تعديل يضفي عليها طابعاً 
خاصاً وجديداً يرتبط بتجربة هذه الجماعة البشرية أو تلك. لكن 
الأساس القديم الذي دُصِفتٌ فوقه» يكن أن ثرى» مع ذلك» 
بسهولة من بين طبقات كثيفة عدة من المرويات والأخبار وحتى 
الأساطير ای ليفصح عن حقيقة دمه واتاريخيته». مع الوقت» 
بدا أن هذه الأسطورة قد غدت بالفعل أشبه بعمارة من طوابق 
عدة» تضيف لها كل جماعة مهاجرة ومن تجربتها اللخاصةء طابقاً 
جديداً. . وفي النهاية صار لدينا بناء شاهق للأسطورة يتقثل بمرونة 
عالية نسبته إلى اجمیع لأنهم ساهمواء عملي في بنائه. يزعم 
الهمدانی( أن أحد أحفاد عمرو بن عامر (مزیقیاع) كان نبياً من 
أنبياء ۳ ویدعی «عمرو بن الحجر». إذا كان من الملائم قبول 
إدعاء الهمداني هذا فلا بد أن نفترض وجود صلة بين عبادة الاله 
(حجر) اليمني القدیم» والذي دلت عليه النقوش وخصوصاً النقش 
الذي قرأه فيلبي انطع وبين هذا النبي. إذ من اححمل أن فرضیات 


۳۳۸ 


ب لل الفصل الثامن: قي الطريق إلى الأرض الوعودق 


علماء الآثار عن عبادة إل قد لا تتعدی في الواقع ابا عقيدة 
دينية تنسب إلى كاهن أو نبي اسمه (عمرو بن الحجر). وحتى في 
هذه الحالة» لا بد من الاشتباه بأن بنية الاسم تحمل على الظن أن 
(ابن الحجر) قُصِدَ بها الانتساب إلى عقيدة تقديس تقديس 
الأحجارء وهي ظاهرة مشهودة في سائر الديانات القديمة با فيها 
اليونانية (عبادة الإله هرمس = هرماء وتعني الحجر باللغة اليونانية 
القديمة). فضلا عن ذلك» فان اسم موطن مود التاريخي (الحجر) 
الحجازية ثم (الحجر) الشامية» وعبادتها كذلك لهذا (الإلم» دل 
على انتشار مذهبه في وقت من الأوقات بلعاً بالعربية الجنوبية 
وصولاً إلى الشام» إذ كما رأيناء فقد ت ركت هذه العقيدة بصماتها 
في مواضع كثيرة من اجزيرة العربية. عدا ذلكء ينسب الإخباريون 
القدماء: (وهب بن منبه» عبيد بن شَرِْية الججرهمي وحتى المسعودي 
والأندلسي إلى (مزيقياء) جد عمرو بن الحجر؛ طقساً غربياً كان 
هارسه سنوی إذ يقوم (بتمزيق) ثيابه الملوكية المرصّعة باجواهر 
واللالیء أمام آتباعه طالباً مهم نهبها وتمزيق الثياب حتی (لا يجد 
فیها أحد ما یلبسه بعده). 


لکن (نولد که) اشتبه في تفسیر الاخباریین القدماء القاثل بأن لقب 
(مزيقياء) ۳۹ من عادة ريق الثیاب» وعارض هذا التفسير بقوة 
استناداً إلى وجود إشارة في النص الترآني» تلقي الضوء على نی 
الحقيقي للقب. ارتأى ا أن يُفسر اسم (مزيقياع) انطلاقاً من 
(سورة سبأ) التي تحدثت عن هجرة القبائل اليمنية وتمزقها بعد 
الرحيل الجماعي عن اليمن إثر انهيار «سد مأرب» [سنمود لاحقاً 
لناقشة أفضل وأكثر استفاضة: إلى هذه المسألة بالذات]. 


على الأقل» في حوزتنا اليوم» أربع أو حمس روايات متكاملة 


۳۳۹ 


إرم ذات العماد 


(تقريباً) للأسطورة» زوا “كل من: السعودي۳) والطبري(* 
والأزرقي“ والبلاذري“ وأخيراً الأندلسي» ويمكن إضافة 
إشارة عابرة ولكنها مهمة وردت في الأصنام لابن الكلبي“. 
سوف نستخدم - هنا - نضا تم توليفه من كل هذه الروايات دون 
إخلال بنظام السرد القد و المحافظة» قدر الإمكان؛ علی روح 
النص وشحنته القوية. تروي الأسطورة» في الأساس حلم ظريفة 
الكاهنة زوجة عمران الكاهن العقيم. وهذا يظهر بوصفه شقيق 
الملك مزيقياء. كانت (ظريفة) قد حلمت ثم تنيأت بانهيار سد 
مأرب وزوال «جنة عدن»» لكنها امتنعت عن رواية حلمها المفزع 
هذاء مع أنها اضطرت إلى ذلك فيما بعد حين أخبرت عمران 
الكاهن» رل الذي امتنعءٍ بدوره» عن إبلاغ شقيقه شقيقه اللك 
مزيقياء. ما حدث كان مفاجاًء إذ عادت ظريفة تلم من جديد 
الم ذاته: ترأت سحابة غطت أرض اليمن» أبرقت وأرعدتٍ ثم 
صمقت فأحرقت کل شيء وقعت عليه]0"©. رومذا ماثل تماماً لما 
جری مع قببلة عاد في العارض المطر الذي تکشف عن شهب 
نارية). 

إثر ذلك روى عمران الكاهن العقيم خلم زوجته المفزع. أثار هذا 
ابا حوف مزيقياء الذي ظل حائراً. في اليوم التالي كانت ظريفة 
في طيقها إلى مجلس اللك نش عليه قصة الخلم والبوية؛ 
وكان عليها لكي تصل إليه أن تجتاز الحدائق في القصر الملكي. بيد 
أن مصادفة سيئة الطالع أثارت فزع الكاهنة مرة أخرى» إذ رأت 
ثلاثة مناجذ (خلد) کل شلد منها كان يضع يديه على عينيه» 
فسارعت الكاهنة» وهي تشاهد ما تفعله الناجذ؛ إلى وضع يديهاء 
أيضأ على عينيهاء تماماً كما تفعل هذه «الحيوانات» الصغيرة. ثم 
أمرت خادماً كان برفقتها قائلة: «إذا غادرت المناجذ المكان» 


۳:۰ 


لنصل الثامن: في الطريق إلى «الأرض للوعودق 


فأخبرني» وجلست بانتظار ذلك. بعد قليل غادرت الناجذ المكان؛ 
فعادت الکاهنة تحت الخطى صوت مجلس هزيقياء. على أن حادثاً 
مزعجاً آحر كان بانتظارها: لقد وثبت» فجأة سلحفاة صغيرة فوق 
خليج من خلجان الحديقة وانقابت على ظهرها. عبثاً حاولت 
السلحفاة العودة إلى وضعها الطبیعی» ولذا راحت تمقو «التراب 
على بطنها وجثبها ثم أحذت بالتبولم( ۱..عندئلٍ عادت الكاهنة 
تجلس القرفصاء تراقب السلحفاق التي سرعان ما تمكنت من العودة 
إلى الماء. كان قد مضی نصف التهار حين وصلت الكاهنة إلى 
مجلس اللك مزيقياء» فبادرها هذا بسؤالها عمًا رأت في الحلم. 
قالت: 

«والنوژ والظلماء. والارض والسماء. إن الشجر لتالف. وليعودنٌ الماء 

كما كان في الدهر السالف». 
انزعج الملك مزيقياء من هذا وعاد يسأل: 

ومن آحبرك بذلك؟» 


قالت: 

وأخبرتني المناجذ بستين شدائد. يُقطعٌ فيها الول والوالده 
فقال الملك: 

«وما ترین ذلك؟). 
قالت: 


وداهيةٌ ركيمة. ومصيية عظيمة. وأمور جسيمة». 
كانت نبوءة الكاهنة: إن سد مأرب سوف ينهار. وقالت: 
«اذعثٍ إلى السد. فإذا رأيت جرذاً يكثر بيديه في الس الحفر. 
ويقلت برجليه الصخرء فاعلم أن الم عفر. وأنه وقع بنا الم 
فهع الملك مزيقياء من الكاهنة أن من علامات انهيار السد وخراب 


۳۱ 


ارم ذات العماد 


«جنة عدن»» أن «تجلس في مجلس بين اشین» ثم تأمر يزجاجة 
فتوضع بين يديك» فان الريح جلو من تراب البطحای من 
سهلة الوادي ورمله؛ وقد علمت أن الجنان مُظِلّلة لا تدخلها شمس 
ولا ریح۳4. وهذا ما فعله مزيقياء في اليوم التالي: 

جلت زجاجة وراح ینتظر داخل حدائقه حتى امتلأت بالتراب. 
بذلك علم الملك بنفسه صدق النبوءة» وأن أمامه سبع سنوات قبل 
أن تحدث الكارثة وينفجر السدّ ويحدث الطوفان الذي سوف يدمر 
وجنة عدن» ويزيلها نهائياً من الوجود. لکن مزيقياء» شاهد في يوم 
آخر حلماً مفزعاً: 2 ...رأى السد ينهار والسيل العرم يحرق ويدمر 
کل شيء» واحدی علامات هذا الانهیان و کانت موج اشجار 
النخيل بفعل مرض الحصباء). عندما حرج الملك في الصباح ليتفقد 
البساتين والحدائق بنفسه؛ شاهد الأشجار و وهي توشك علی الوت 
بسبب الخصباء. كان عليه أن یکتم السرّ وأن يخفيه عن أقرب 
مقریه, ولذا فقد قر أن يبيع كل أملاكه ويرحل عن آرض سا 
ولأجل هذه الغاية أعك وليمة کبری للقبائل» نحر خرافاً وإبلا" کثيرة 
ثم دعا رعيته لتناول الطعام. في الواقع كان مزيقياء یخطط لأمر 
آخرء إذ اتفق مع ابن له بُزعم أنه كان يتيماً ترئى في أحضانه 
ویدعی سالك»: 

«إذا جلستٌ ألم الناسّ فاجلس عندي ونازعني الحديث» وارد 
علئٌ؛ وافعل بي مثل ما أفعل بك». 

دهش الصبي من الأمر ولكنه فهم في الحال أن لا مناص من تتفیذ 
قرار الملك وأن عليه» في النهاية» أن يصفع والده الملك أمام القبائل 
أثناء الوليمة! وهذا ما حدث بالفعل» إذ بينما الملك يطعم الناس 
بنفسهء راح الابن ينازع والده الحديث ويردٌ ڏ عليه. فاستيدٌ الغضب 
بالملك ونهض يشتم ابنه ويصفعه؛ فما كان من هذا لا أن رد 


۳:۲ 


الفصل الثامن: في الطريق إلى «الأرض ناوعودة 


بعئف أهوج فاا اللك على وجهدا 
أقسم الملك بعد صفعه أمام رعيته أنه «سوف يقتل ابند6. لكن 
القبائل كلها سارعت إلى تهدئته ومنعته من أن يفعل هذاء ولكن 
عبثاء إذ عاد مزيقياء يقسم من جديد أنه سوف يقتله. وقال: 
ووالله لا أقِيمُ ببلد صَّيِعٌّ ي هذاء فیه, ولأبيعن عقاري وأموالي». 
صعقت القبائل للنباً المفاجىء: لقد قرر مزيقياء أن يهجر سب وأن 
بيع كل ما لك. فاراان خاي رح ی ندر للد 
واشتروا منه آمواله قبل ١‏ ۵ برضی». وبالفعل فقد اشترت بعض 
القبائل الكثير من أملاك الملك مزيقياء من بساتین وأراض وقصور 
في أرض مأرب. لكن خبر رحيل املك سرعان ما انتشر بين قبائل 
أخرى نويا بكلام غامض عن نبوءة ة ظريفة الكاهنة القائلة إن 
سد مارب سینهان فبادرت قبيلة الازده وباعت» هي الأخرى» كل 
ما تملك وتبعتها القبائل. فتوقف الناس عن الشراء» فيما كان اللك 
يسترد مالا عظيماً. وفي يوم تال جلس املك في مجلس ومن حوله 
زعماء القبائل العربية بينما وقف عمران الكاهن ليقول: 
نی قا قد ریت ۳ ستمزقونا كل برد» رباع ب بين ری 
فلیسر إليه». 
آنصت زعماء القبائل إلى کلام الکاهن العقیم الذي قال: 
وم كان منكم ذا هم بعيد. وجملٍ شدید. ومزادٍ جدید. فلیلحق 
بقصر مان المشيد». 
فتال الأزديون إنهم بریدون ذلك» فکان أن نزلت (الأزد) في 
غمان. 


۳:۳ 


إرم ذات العماد 


دوم كان منكم ذا همٌ غير بعيد. وجمل غير شديد. ومزادٍ غير 
جديد. فليلحق بالشعب من كرودة وهي جرود أرض همدان. 
فقالت قبيلة [وادعة] إنهم يريدون ذلك فكان أن نزلت في أرض 
همدان. 
وعاد الكاهن یقول: 
ووتن كان ذا حاجة ووطر وسياسة ونظِ وصبر على أزمات الدهر. 
فليلحق ببطن مرّه. 
فقالت قبيلة [خزاعة] إنها تريد ذلك» فكان أن نزلت خزاعة بطن 
هذا الوادي بعد ان [انخزعت] نحوه. 
وقال الکاهن من جديد: 
ورمن كان منکم يريد الراسیات في الوّحل. الغطعمات في احل. 


فلیلحق بیثرب ذات النخل). 
فقالت [الأوس وازرج] [نهم بریدون ذلك» فکان أن نزل هوّلاء 
في يثرب. 
ثم قال: 


دون كان يريد الخير والخمير. والدییاج والحرير. والأمر والندبیر. 
فليلحق بثصری وخفيرة وهما من أرض الشام. 
فقالت [غسان] إنها تريد ذلك» فكان أن نزلت قبيلة [غسان] في 
بلاد الشام. وأخيراً قال الكاهن العقيم عمران: 
دوم كان منكم بريد الثياب الرقاق. والخيولٌ العتاق. والکنوز 
والأرزاق. فليلحق بالعراق». 
فقال بنو [مالك بن فهم] إنهم يريدون ذلك. 
وهكذا سارت القبائل كلها من أرض اليمن بقيادة عمرو بن عامر 
مزيقياء لتتفرق بين البلدان. وفيما اقترب موكب الجماعات المهاجرة 


4٤ 


الفصل الثامن» في الطريق إلى «لارض الوعودة 


«خلوا بعيراً وخضّبوه بالدم. فستكون لكم أرض جرهم». 
عنى هذا أن الجماعات المهاجرة ستنظم هجوماً مسلحاً مباغتاً على 
مكة وقتل ونفي سكانها الجرهميين والاستيلاء على الكعبة. على 
هذا النحو استولى «ثعلبة العنقاء» أحد أبناء عمرو بن عامر مزيقياء 
على مكة وفرض سيطرته على الحرم» لكنه لم يلبث إلا قلیلا حتی 
آصیب معسكره كله بامی «و کائوا لا یدرون ما المی۱6 ۲). 
فقالت الكاهنة إن علیهم أن برحلوا من جدید لأن البؤس بات 
وهکذا عادت القبائل تهاجة من جدید صوب بلدان آحری. 
# # نا 


قد تكون أسطورة السیل العرم) في بعض أوجههاء صياغة محلية 
لأسطورة (الطوفان)» فالجماعة البشرية كانت إثر النبوءة» تستعدٌ 
للاقاة حادث دمار الس الذي سوف تغمر مياهه مضاربهاء با يُعيد 
تل كيرنا بالعنصرين المؤسسين لأسطورة الطوفان في عصر نوح 
الأسطوري: نبوءة ثم طوفان. ومع ذلك فان الارسال الرمزي 
الأهمى في هذه الأسطورة» یتصل بأمرٍ آخرء هو تقديم تفسير مقبول 
ومقنع للهجرات الجماعية الكبرى وخط سيرها وأهدافه. إن 
الخريطة التي تفتر حها الاسطورة لهوزع وانتشار القبائل العربية في 
أوطانها لي صحيحة ماما من وجهة النظر التاريخية» وان 
كانت هناك مَوویات آحری تفسر وصول بعض الجماعات على 
نحو مختلف» ف (خزاعة) مثلاً لم تكن في عصر مزيقياء سوى 
(فرع) أو بطن يُعرف بكونه من «أبناء عمرو بن ی( حتى 
لحظة وصولهم إلى تخوم مكة؛ ولذا فمن المرجح أن (خزاعة) 


۳:۵ 


إرم ذات العماد 


أضافت اسمها تالياً حين قامت برواية الأسطورة» كما هو الخال مع 
(غسان) التي لم تعرف قط بهذا الاسم إل بعد وصولها إلى الشام 
عند موضع بكر يدعى (غسان)؛ وهناك نشاً اثئلاف قبلي جدید 
سیعرف من الآن فصاعداً باسمه الجديد: (غسان) '. تقترح 
خريطة موازية تصورها الطبري*" ° توزعاً للقبائل في مواطنها 
التاريخية التي عاشت فيها قبل هجرتها؛ إمكانية أخرى للعثور على 
الأسماء الحقيقية لهذه الجماعات المهاجرة المتضلارة من انهيار السد 
وخراب (جنة عدن). وهذه القبائل والشعوب القديمة تتوزع على 
هذا النحو: 
١‏ - (عاد) في الشحرء أي في منطقة الأحقاف وهي الربع ا خالي. 
۲ (غبیل) في يثرب. 
۳ العمالیق في صنعای وکانت صنعاء تسمی كما يقول 

0 ب + رال وي اج في التوراة؛ التي ترد 
تت (نمود) و في الحجر ا 
ه و -(طسم وجديس) في اليمامة. 
۷ - (ميم) في أرض وبار (التي يُزعم أنها أوفير التوراتية في 
۸ - بو يقطن في اليمن. 
٩‏ - (جاسم) في عمان. 
۰ - جرهم في اليمن ثم في مكة. 

من الواضح أن الأسماء الحقيقية للقبائل التي قادها مزيقياء قد 

اختفت وحلّت محلها بعض الأسماء الجديدة» لعلها من الفروع 


۳:۹ 


+ الفصل الثامن: هي الطريق إلى الاأرض الوعودة 


[والبطون] لا الأصول, بل إن بعضٍ الأسماء التي أضيفت لم يكن 
لها وجود حقيقي 1 ذاك. رند کر الأسطورة أسماء بني فهم والأزد 
والأوس والخزرج ووادعة وخزاعة» وبعضها هاجر من اليمن ربا 
قبل أو بعد هذا الحادث). ولكن من امو كد آن الا سطورة قامت 

على أكمل وجه بتفسير سبب وجود هذه القبائل ي أوطانها 
الجديدة وهجرتها نهائیأ من أوطانها التاريخية. كل ذلك يؤكد لنا 
أن القبائل أضافت للأسطورة؛ في كل مرة جرت فيها روايتها اسماً 
ينسبهاء من جدید» إلى هذه القبيلة أو تلك. ينجم عن هذا 
وبصورة مباشرة» تكؤن طبقات عدة من الروايات فوق الأساس 
القديم للأسطورة» بحيث يكن التعزف باستمرار إلى تجارب کل 
قبيلة في نطاق الهجرة من مكان إلى آخر؛ وقي الوقت عينه: 
التعريف إلى مزايا الوطن الجديد. 


إذا افترضنا أن هجرة مزيقياء كانت متأخرة وأنها ل تتضمن في 
الواقع» سوى العدد المذ كور من القبائل بالفعل» ولیس أي من القبائل 
الأخرى التي ذكرها الطيري (مثلا)؛ فهذا يعني أن ثمة هجرة أقدم 
أوصلت العماليق إلى مکتء وجرهم وثمود E‏ وجديس إلى 
الراطن التي ارتبطت بها تالياً بعد أن تركت اليمن في وقت ما من 
الأوقات؟ وفي هذه الحالة هناك رواية أقدم للأسطورةء ضائعة 
وقدسية تفسرٌ لنا سیب هجرة العماليق وجرهم وسواهما من العرب 
العاربة (البائدة)؟ لأجل ذلك سوف نعامل الأسطورة الحالية على 
أنها تروي» بشروطها الخاصة واقعة تاريخية محددّة هي انهيار سد 
مأرب وما أسفر عنه من هجرة جماعية للعرب القدماء بقطع النظر 


سنقوم بقراءة الاسطورة عبر مستويين: 


۳:۷ 


ارم ذات العماد 


الأول: ما يتصل بالشخصية الأسطورية «مزيقياء» وسر النبوءة التي 
تلقاها من الكاهنة بانهيار السذ ثم تنظيمه» إثر ذلك» لحملة هجرة 
جماعية واسعة النطاق شملت كل القبائل العربية في اليمن؛ وهر 
حادث تاريخي في الجوهرء وان تكفلت الأسطورة بحفظه وحتى 
تسجيله بدقة. كما سنتوقف عند محاولة ابنه «ثعلبة العنقاء» 
احتلال مكة. 
الثاني: ما يتعلق بالمغزى الفعلي لخروج القبائل والجماعات 
والشعوب الصغيرة من العربية الجنوبية إلى الصحراء بعد (طرد) 
رمزي من «الجنة ی إثر اقتراب العقاب السماوي (خراب 
ف رب بواسطة فارة وقرب انفجاره بطوفان من الیاه يُغرق أرض 
اليمن كلها). في هذا الإطار سنقراً الكتوم وغير الغصرح به في 
الأسطورة: مغزى الوعد ب (أرض اي فردوس أرضي بديل 
للقبائل احرومة من وطنها والهاجرة أو المطرودة نحو الصحرای وما 
إذا كانت هناك أرضية معتقدات مشتركة أقدم نتج منها تصور 
متماثل بين الیثولوجیا العربية القديمة والميثولوجيا الیهودیة؟ 
وأخيراً: محاولة وضع (الخروج الإسرائيلي) بقيادة موسى نحو 
ار ض اليعاد» في إطار (خروج القبائل العربية البائدع) هذه» لأجل 

فهم أعمق بالتالي» لمسألة الوعد الإلهي مع إبراهيم» أو ما يعرف في 
۳ ب (الميئاق). 

# # ¥ 

يُعرفٌ مزيقياء عند سائر الإخباريين بتلازم اسمه مع عادة اشتهر بها 
هي إهداء ثيابه الملوكية إلى أتباعه ورعاياه لتمزيقها ونهب ما فيها 
من جواهر ثمينة. تقول رواية نشوان بن سعيد الأندلسي77 "© إن 
«مزیقیاء كانت تنسځ له ۰ حلة في السنة» فإذا أراد الدحول 
إلى مجلسه رمى الحلة التي عليه في ذلك - اجلس - طت مزقاً 


۳:۸ 


النصل الثامن: في الطريق إلى «لارض للوعودظ 


كيلا يجد أحد فيها ما يلبسه بعده). بينما تقول سائر الروايات 
الأخرى إن بدلة واحدة - فقط - كان الملك مزيقياء يرميهاء كل 
عام؛ إلى أتباعه لتمزيقها. وهذا ما يؤكده وهب بن متبه"“ الذي 
ينقل الأندلسي روايته عنه مباشرة. مشكلتنا مع الأندلسي» تكمن 
في طريقته غير النقدية حيال النصوص التي بستخدمها في [ثبات 
روایته ع أن ثمة ة إجماعاً بين المۇرخين العرب القدماء على أن 
ثياب مزيقياء كانت كدق سنوياً؛ فان الأندلسي ينساق وراء رواية 
وهب ليضيف إليها من مصادر أخرى قد لا يشير إليها أحياناً. 
الشائع بصدد هذه العادة التي اشتهر بها مزيقياء, أنه کان برمي 
بثيابه نحو رعيته. فهل نفهم من هذا أن الملك يظل في هذه الله 
- عاریا؟ باستثناء وهب» والأندلسي المتعيّش أصلاً علیه» فان أي من 
الإخباريين الآخرين لا يكاد يقطع بکون والد مزيقياء هو «عمرو بن 
ماع سماع) والذي سمي بهذا الاسم ولأنه كان يقوم في القحط 
مقام القطره(") وهذا التوصیف يتوافق وینسجم مع الکرم غير 
7 الذي تنطوي عليه ممارسة ابنه مزيقياء لعادة رمي الثیاب 
المرصعة ة بالجواهر. كلاهما إذن» الأب والابن على حل سواء؛ 
يتسمان بمقدار مذهل من الشهامة والكرم بحيث إنهما كانا يهبان 
الأتباع والرعايا كل ما هو عجائبي. 
إذا ما أخذنا ما يقوله الهمداني 9" على محمل الجدٌ؛ من أن أحد 
أحفاد مزيقياء كان «نبتاً في اليمن)( © ویدعی: [عمرو بن 
ا فان صورة شخص مفارق ستكون قد اكتملت أمامنا: 
صورة ملك اسمه مزيقياء بن عمرو بن عامر بن ماء السماء. ويبدو 
أن ثمة علاقة لا تماريها العين» بين عبادة (الإله الج معبود عرب 
الجنوب القديم ثم معبود عاد وئمود» والتي سكت بعض مواضعها 
وأوطانها باسمه» مثل (الحجر) في الحجاز و(الحجر) في الشام؛ 


۳:۹ 


ارم ذات العماد 


ورحج اليمامة؛ وبين ظهور هذا النبي الذي یدعی (عمرو بن 
الحجر). ما يؤكد ذلك أن بعض النقوش اليمنية الأصل والتي عثر 
عليها المنقبون تتضمن اسم العبود القدم هذا؛ (الحجر). 


وفي بعض النقوش الثمودية نجده باسمه الحقيقي (ابن حجن(" 
کاله سبعي یطابق الالهة النجمية عطار. وهذا دعم قوي لرواية 
الهمداني في (الإكليل) وبرهان أكيد على دقة معلوماته. بالإضافة 
إلى ذلك» ومن أجل دعم وتأیید تصورنا عن مزيقياء کشخص 
مفارق» قدسي» وأن مارسته تندرج في سياق طقس ديني» لا 
مجرد عادة اشتهر بها؛ فإئنا نسلّم - جزئياً - بروايتي وهب 
والأندلسي ولكن على أساس إسنادهما بالأدلة. وفي هذه الحالة 
سيكون مزيقيا ياء لا مجرد ملك يقود جماعة مطرودة من أرضهاء 
وإنما هو كاهن من كهنة اليمن؛ الذين أشسوا لها حلماً جديداً بعد 
انهيار سدّ مأرب؛ وبالتالى فهو لا يُعد شخصية أسطورية تمامأ» ون 
بدت هذه الشخصية موّشطرة. بذا سوف يستقيم فهم الطقس 
الديني الغمارس بوصفه «طقساً قربانیاه ينطوي على عزية ذات 
طابع ديني. وهذا 2 مغزى سؤالنا الانف عما إذا كان الملك 
يجلس أمام رعيته عارياً بعد أن يتم تمزيق ثيابه؟ هذه الطقوس بكل 
كثافتها الرمزية نجدها فى الرقصات الدينية الثمودية فى (الحجر) 
الشامية: ولتي كانت تجري على أساس العري (الديني). 


لقد مارست (ثمود) ديانة ذات طابع طقوسي» وتضمنت مشاهد 
من رقصات عارية يشارك فيها الرجال والنساء والصغان عادة» 
وهذه حفظتها الرسوم المتروكة فوق الصخور والتي نقلها علماء 
الاثار (فيلبي مثلا بوطانطم). بهذا المعنى يكون الاستيلاء الأسطوري 
لثعلبة العنقاء (ابن مزيقياء) على الكعبة منسجماً مع الطبيعة الدينية 


ال و ا ڪڪ ۳۵۰ 


النصل الثامن: في الطريق إلى «لارض الوعودة 


للنراع الذي كان مُستعراً حول مكة بين عرب الجنوب وعرب 
الشمال؛ با أن [الکان القدس] هو مصدر حماية من حطر القناء 
الجماعي الذي يتر صد هذه الجماعات المطرودة من وجنة عدل. 


برأي المسعودي”'" والاندلسي(۳ فقد وقع خراب [جنة عدن] 
على هذا النحو: [كانت السيول تنحدر من الجبال هابطة على 
رژوسها حتى نهلك الزرع» فضُنعت لها مصارف إلى البحر بتقدير 
عمّرت به البلاد. ثم كانت «العصور؛ فعمل الاء في تلك الأنقاب 
فأضعفها فعلب الاء عليها وجاء السيل فدفعها فخرجت البلاد حتى 
تقوّض سكان تلك الأرض عنها. وقيل حوبت الفأرة السدّ ليكون 
ذلك أظهر في الأعجوبة. وذلك. لا اختلافٌ فيه عند أهل تلك 
الديار لشهرته]. 


خراب السد إذنء تم تصويرة وكأنه جرى بفعل فارة. أما في 
الواقع» فإنه كانت يتاكل وينهار بفعل قوة اندفاع الیاه؛ ثم التقادم 
في الزمن» حيث راحت أركانه» في نهاية الطافه تتداعى مهددة 
بفناء القبائل وخراب وتدمير (جنّتها». لا شك أن إظهار خراب 
السدّ وكأنه جری بفعل (الناجذ أو الخلد» هدفه تبيان عجائبية 
أخرى تضاهى عجائبية إنشاء لسن وتكون رديفاً لها. فكما أن 
السدّ كان أعجوبة العريية الجنوبية وبفضله صارت لقبائل العرب 
العاربة (البائدة) جنة عن يمين وجنة عن شمال: «إلقد كان لسبأ في 
مسكنهم آية جنان*۳) فان انهياره لا بد أن یکون» أيضاً لسبب 
عجائبي. لقد طرد. الإنسان من «الجنة» بفعل الأفعى؛ والميثولوجيا 
الإسلامية تصورها كدابةٍ شبيهة بالبعير (الثعالبي مثلاً: عرائس 
الجالس)» بينما تُطرد القبائل العربية من «الجنة الأرضية» بفعل 
الفأرة. في احالتین ثمة ما هو عجائبي يتم استرداده كذ كرى قدية» 


CÎ 


إرم ذات العماد 


وكل ذلك انسجاماً مع منطق الخطاب الأسطوري الذي يتأسس 
على ما هو عجائبي» فالأب هو «ماء السماءة في زمن القحط 
وهذه إحالة رمزية إلى فكرة الرب في السماء والابن هو واهب 
الثياب المرصّعة بالجواهرء بيدما الزوجة كاهنة ترى الثراب في 
الرؤيا. أما الحفيد فهو النبي. 

خلف هذه العجائبية تكمن كثرة من الحقائق الفقودة عن التاريخ. 
اشتبه [نولدكه] ۱۸۳۹ - ۱۹۳۰ في قراءته اريخ العرب القديم 
من منظور النص القرآنيء بأن «مزيقياء) تسمية أطلقت على املك 
عمرو بن عامر بعد أن مر تمرّقت القبائل العربية إِبّان هجرتها بقيادته أثر 
خراب الس وليس قبل هذا الحادث التاريخي؛ وبالتالي فإن لا 
علاقة لهذه التسمية با رُعم عن عادة تمزيق الملابس. لا ريب أن 
[تيودور نولدكه] فهم السور القرآنية بعمق نادر. وأطروحته إلى 
جامعة كوتنجن )۱۸١١(‏ حول (نشوء وتركيب السور القرآنية) 
جعلته في صدارة العلماء الألمان والمستشرقين عموماء لأنها قدمته 
كصاحب قراءة نقلية دقيقة؛ وعبر هذه القراءة أمكن له أن يستدل 
إلى فهم جذر ي لاشارات الاية القرآنية: إفجعلناهم أحاديث 
ومزقناهم كل مزق" التي فهمها على أساس كونها إشارة 
قرآنية إلى (تمزق) مب المملكةء وقبائل العرب العاربة أيضاً» وهو ما 
يعني ) ضمناء إشارة إلى «مزيقياءه الملك اليمني. والحال عينه ينطبق 
على قرايته للآية: ال الذين كفروا هل ندلکم على رجل 
بنیعکم إذا مر ۳ قتم کل ُزق نکم لفي ع ات يكلام 

ثان: كانت بوضوعة [نولد که]. تصبٌ» في سياق تأويل اسم 
مزیقیاء داحل إطار عم عن تمزق العرب بعد خراب «جنة عدن» 
وبدء الهجرة الکبری من جنوب غرب الجزيرة العربية؛ ولذا لم يُقَمْ 


۳۰۲ 


الفصل الثامن: هي الطريق إلى «لارض للوعودق 


أدنى وزن لاحتمال أن تكون التسمية سابقة بالفعل لهجرة القبائل» 
أو أنها ترتبط كما ارتأى الإخباريون القدماء بممارسة ذات طابع 
طقوسي. ومع أننا نسر بالقراءة الدقيقة ل [نولدكه] ونفهم 
جوهرها فهماً صحيحاً إلا أننا نشتبه في محاولة إسقاط اعتبار هام 
من اعتبارات الخبر التاريخي والقائلة بإمكانية النظر إلى قز يق» 
الثياب بوصفها سل وكأ طقسياً. بسبب ذلك سنعامل - جزئياً ‏ هذه 
القراءة على أنها قراءة أقل راديكالية ما نتوقم؛ لأنها تهشم بقصدية 
فاضحة» كل رابطة محتملة بين (تمزق) القبائل الناجم عن هیر 
وكما وصفه القرآن» وبين «تمزيق» ثياب الملك بما هو ممارسة 
طقوسية ذات طابع ديني» تعئر رمزیاً عن وتمريق» جسد الملك الذي 
يعرض» في إطار سلوك قرباني جسده لكي يمزق رمزياً؛ تماماً كما 
هو الحال مع الأضحية القربانية في ثقافات العرب القدماء 
والجماعات المماثلة. 

إهمال إمكانية وجود «شعيرة» دينية ترتبط بالسد (العجائبي) با هو 
منشأة ذات [طابع مقدس] عند عرب 9 على نحو أخص» من 
شأنه أن يفاقم من مصاعب فهم الأسطورة؛ وبالتالي من مصاعب 
فهم الحدث التاريخي برمته. ولذلك سنعيد تأويل تسميته (مزيقياء؛ 
في سياق تأويل جديد للأسطورة لأجل فهم أفضل للحدث 
التاريخى المؤشطر. إن الطريقة المثلى للبرهنة على هذا تکمن, أولاً 
وأخيرأ في إبراز الأدلة؛ وفي هذا الصدد لن تعوزنا لا الشواهد ولا 
الأدلة فهي کثیرة» تثبت» بالضد تماماً ۳۹ افترض نولد که» أن 
(مزیقیاء) تسمية ترتبط ار طقس ديني. . دون أن يعني ذلك» 
بالطبع؛ نفياً أو إسقاطاً للمعنى الدقيق في قراءة نولدلکه للاية 
القرانية على مستوی إشاراتها لتمزق القبائل العريية الجنوبية بعد 
هجرتهاء فهذان آمران منفصلان منذ البداية, 


Teor 


ارم ذلت العماد 


إن ملوك اليرة (مدينة. الکنوفة حالياً في العراق) وهم من قبائل 
اليمن ويون بصلات قربى حميمة لملوك سبأ وحمیر» عرفوا 
بممارسة طقوس دينية متنوعة» يمكن لنا أن نشتبه بتماثل واحدة منها 
مع طقس عٌزيق الثیاب هذا؛. . نعني عادة رمي الثیاب الملوكية في 
المجلس على ,الرعايا. وقد روت المصادر التاريخية بإسهاب كيف أن 
عمرو بن هند المعروف ب «مضرط الحجارة» أو «امحرق» كان 
يهدي» كل 0 وبي أبنه والطمءق الثاني» لزعماء 0 وأسيادهاء 
الذین يتبارون أمامه في إظهار شرف وعلو مكانة ا سرهم وقبائلهم؛ 
وعرفت هذه الأسطورة 7 (بزدي مُحوق). كانت الثياب ترمى في 
اجلس في موسم محدد تعرفه القبائل؛ وبالطبع فإن إهداء ثياب 
الابن (ولي العهد) وخلعها على أشخاص آخرين» هو في الصميم» 
مارسة ذات طابع قرآني (نذور). وعلى الأرجح فانه ينطوي على 

حقيقة كونه «بقایا؛ مارسة طقوسية قديمة لم يبق منها سوى 
الد کری» وکانت ذات يوم تتطلب تمزيق الثياب» بينما تستدعي 
في عصر ملوك الحيرة, لبسها تبركاً. والدليل على ذلك أن هذه 
لثياب تسمى ثياب «الحرق» وهو له بكر بن وائل وقبائل أخرى في 
بادية السماوة واليمن. بل إن الأساطير العربية القديمة التي تشير إلى 
«احوق» لا تكتفي بذلك؛ ونما تضيف إليه احتمالاً قوياً بوجود 
«بقایا» معتقدات طوؤطمية تلازمت مع عبادة «محؤق»» الأمر الذي 
بمب آن بات ابا ی سل ی 
واه قات) في اليهوديةء وكذلك بأسطورة (دروع داود) إذ إن 
كلمة (درع) تعني الثوب رولا بزال يستخدم حتی الیوم في الیمن 
للإشارة إلى ثياب النسام)؛ الأمر الذي يؤكد آن. التسمية كانت 
ترتبط بأساطير قديمة» وبمعتقدات دينية أقدم بكثير من عهد 
الیهودیة۲ ۳ 


fot 


د الفصل الثامن: في الطريق إلى «الأرض الوعودة 


إن تنافس القبائل على الثياب الملوكية (قربان الملك) يمائل» في و 
مظهره؛ تنافسها في کر ی امتلاك (قطعة) أو مزق من 
ثيابه. ويمكن لأجل : فهم أفضل لظاهرة تناهب المقدس» كما هو 
الحال مع محاولات نهب كنوز الكعبة إثر كل محاولة لاحتلال 
مک وهذا نراه في حملات اللوك اليمنيين ثم في حملة أبرهة 
المبشى؛ أن نشي إلى أن الأحجار الكرية في الثياب» مثلها مثل 
الأحجار الكريمة في (المكان القدس)؛ هي تجسيد للمقدس نفسه» 
الذي يشغء ینتشر ویتشظی وتتوزع برکته.. ولا كان المقدس قابلا 
بطبیعته» للتوزع والتشطي وبالتالي الحلول في دائرة واسعة من 
الاشیای فان قداسته سوف. تشم تشع في كل 0 
معه. والثیاب هي إحدى هذه الاشیاء التي یتلامس معها جسد 
الشخص الفارق. أو (القدس). وعندئذٍ فان الحصول على (مزق» 
من الثياب يعني امتلاك البركة أو رجا امتلاك القدس نفسه رمزيا. 
وحتى اليوم لا تزال بقايا هذه الممارسة الطقوسية سائدة ومنتشرة ة في 
كثرة من المظاهر وفي أنحاء واسعة من البلدان العربية. فأبناء الطائفة 
الشيعية في العراق (مثلا) يسعون في أثناء زيارة الراقد المقدسة في 
النجف وكربلاء والكاظميةء إلى الحصول على «مزق» من كسوة 
الضريح. وغالباً ما يدفع الزوار نقوداً لقاء هله الزق لوضعها في 
معاصم الأطفال في هيئة أطواق خضراء يسمى الواحد منها «عَلق» 
وذلك طاباً للشفاعة والبركة من الإمام. وهناك معتقد شعبي رائج 
يقول بان هذه والرق» الخضراء مأخوذة» ۳۹ ومياشرة من كسوة 
قديمة RE‏ مع آنها يمكن أن تکون» بسهولة» مجرد قطعة 
شن شبيهة 6 الضريح لا أكثر؛ هذا إذا آحذنا بنظر الاعتبار 
العدد 0 من الراغبين بشرائها. المهم في هذا أن التعلّق بفكرة 
الحصول على قطعة تلامست مع جسد القدس, يعني - بالضرورة 


۳۵۵ 


ارم ذات العماد 


- أن القدسية حلّت فيهاء وبالتالي فان امتلاکها يعني الامتلاك 
الرمزي اب ركة. وهذا كما نلاحظ يفي بالفرض وظيفياً ما دامت 
الکسوة الرمزية تقوم بالنسبة للزوارء مقام الکسوة الحقيقية والقديمة 
(الأصلية) التي ستمتلك في هذه الحالة» عمراً أسطورياً يجعل منها 
كسوة أزلية غير قابلة للعلاشي» بل هي مستمرة باستمرار المكان 
القدس. وفي الميثولوجيا العربية الإسلامية» فان إحدى ترویات 
الثعليي(۳۰٩‏ تقول إن یوسف أنقذ من الهلاك في البغر بفضل تعويذة 
كانت في رقبته هي «يزقة» أو «خرقة» من قمیص إسحق؛ إذ ما إن 
تزعها عن عنقه وقام بارتدائها كقميص» حتى كان شبح الموت 
يتلاشى من أمامه. 


هذا التناهب للمقدس في صوره الرمزية والطقوسية المتعدّدة؛ تجسيد 
لفكرة تشظي القدس وانتشاره» ولذا سوف تسعی كل جماعة 
بشرية على صلة بهء إلى استخدام الأشياء التي ل فا غير 
الملامسة. 


على المستوى الرمزي للممارسة» يمكن عبر قراءة متمعنة 7 
الأسطورة ومصادرهاء أن نحصل على تصور أكثر شفافية لابعد 

القرباتي: بما أن املك يقوم برمي ثيابه لتمزيقها من قبل الرعية» فإنه 
بذلك يتيح لهم أن يقوموا رمزياً «بتمزيق» جسده» فيما يقوم هو 
وفي هذه الحالة فقط» بعرض جسده كقربان (وفي الإنجيل يعرض 
السیج جسده کقربان). هذا الاحتفال الطقوسي بتمزيق جسد 
الملك رمزی عبر تمزيق ثيابه وتناهبهاء قد برتذ في الواقع إلى مارسة 
أقدم عهداء عندما كان املك يُعرض آیضاً کقربان من قبل الجماعة 
البشرية. وهذا ما تفيد به محاولة مزيقياء قتل ابنه. إن ما بدا حيلة 
مُديّرة من قبل الملك لتبرير هجرته وبيع آملاکه» يتعلق أولاً وأخيراً 


۳۹ 


+ ب الفصل الثامنء هي الطريق إلى «لارض للوعودة 


بنمط من «الأز مة القربانية»؛ فقد بلغ حطر دمار السد حدّه النهائي 
ولم يعد يجدي نفعاً تمزيق الثياب رمزياء بل لويذ من اة 

حقيقية لا أضحية بديلة. هذه الأضحية كانت بلا مرای الابن 
الذي هم والده الملك ب (ذبحه) في الاحتفال الطقوسي الجماعي 
بالهجرة. 


أراد مزية یقیای في الواقع؛ تقدم ابنه كأضحية حين قرر قتله (ذبحه) 
تقرباً لالهة ومن أجل أن لا يحيق الدمار بالسدّ ويعصف بالجنة 
الأرضيةء لكن الجماعة البشرية (القبائل) منعته من ذلك تماماً كما 
سوف نع قريش سيّدها عبد الطلب من ذبح ابنه عبد الله روالد 
الرسول) (ص)؛ لأنها رأت في | القربان البشري ارتداداً عن الشريعة 
الإبراهيمية التي قامت في الأصل» على أساس إحلال البديل 
الحيواني (الكبش) محل الإنسان في التقدمة الإلهية. وهذا ما يمثل 
5 برأينا - سر النزاع الحقيقي بين مزيقياء والقبائل ذ في الوليمة 
الطقوسية التي أقامها. لقد تم إحباط مخطط اللك في 0 أبنه 
كقربان» عبر تلميح الأسطورة إلى غضبه وتهديده ثم عودته عن 
القتل» وهذه بامتیاز كل شروط وعناصر «الازمة القربانية» لبي 
ینفجر بعدها العتف ضد الجماعة؛ إذ ژثر فشل مزيقياء في ذبح اينه 
تم تنظيم الهجرة الجماعية. 

إذا ما وضعت هذه الانطباعات في سياق الهجرة الكبرى التي 
قادها مزيقياء بعد نبوءة الكاهنة بالطوفان الوشيك؛ فإن تناهب 
الجماعات والقبائل لأملاكه سيندرج بكل يقين في الحيز عينه 
للممارسة الطقوسية لا خارجهاء حيث سيكون بإمكان كل قبیلةه 
وفى النهاية» كل جماعة مهما كانت صغيرة» أن تفوز بجزء خاص 
بها من الملك» ومن سلطته المُورّعة بين القبائل. هذا التوزع 
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للسلطةق تشظيهاء انطلاقاً من الرليحة: كاحتفال: طقوسي؛ بعر عن 
تطوير منظم لشكل التتاهب» ولنقّل تنظيماً لشکل التبامب وتحويله 
من تناهب فوضی إلى تناهب قانونی: عودة السلطة من الملك إلى 
القبائل؛ وهذا ما تعر عنه بدقة» معظع الإشارات الإخبارية عن 
ظهور «ملوك رك في اليمن في أعقاب بيع مزيقياء أملاكه 
بوقراره بالهجرة. بل إن ابيع الأملذك» يعني ) بلغة العقد التجاري» 
انتقالاً صريحاً للكية «السلطةه من مالکها السابق إلى مالکیها 
الجدد: القبائل. ولذا جرى الربط بين الظاهرتين» الهجرة وملوك 
الطوائف» با يعني أن سلطات جديدة قد حلت - بالفعل - محل 
سلطة سابقة» في سياق أزمة کبری اندثرت فیها المارسة الطقوسية 
وتلاشت شحنتها الرمزية. لکن عودة السلطة إلى القبائل عَدت أن 
مرحلة مغايرة قد بدأت في حياة هذه الجماعات يفك فيها كل 
طرف صلته بالطرف الاخر وينفرد عنه في مسار نخاص به. ولعل 
تعبير «انخزعت» خزاعة بمعنى حادت عن الطريق أو انحرفت 
صوب طريق آخر (بطن وادي من إنما يتمثل هذه الواقعة بأفضل ما 
يكن من الكلمات ال والمباشرة» على مط التشظي المصاحب 
للعقاب السماوي في مرحلة الأزمة القربانية؛ حيث ينفتح الأفق 
أمام اي الجماعات للبحث عن «جنات» موعودة في تكرار رمزي 
للطرد الأول من الجنة السماوية. 

تلك هي الإشارات الرمزية للأسطورة عن تفكك ا ا حميرية 
دی ونشوء مراکز جديدة للسلطة: ملوك الطوائف. تؤكد رواية 
۱ لأندلسي عن البيهقي أن حادث السيل العَرم نهار سات مأرب) 
حدث في زمن الصراع يرن الإسكندر المقدوني ودارا ملك فارس» 
وأن ملوك الطوائف ظهروا في هذا الوقت. لكن دارا هُزم» في 
الواقع» أمام اليونانيين بقيادة الإسكندر زهاء ٠41ق.م؛‏ بينما لا 
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يوجد أي دليل على أن السد انهار في هذا التاريخ. إذا كان التاريخ 
الذي یقترحه البيهقي لانهیار السد؛ غير مقبول من جانبناء فانتا - 
مع ذلك - يمكن ان نتقبل فرضية الترابط بين هزية فارس رتنکك 
ا الحميرية با أن اليمن كانت حليفة فارس دينياً وسياسياً؛ 
وبالتالي فان هزيمة فارس أَقْضت إلى نمط من «تمرّق السلطةه في 
اليمن. وفي هذه الحالة نقوم بابعاد حادث السیل العرم عن الواجهة 
وتعيد إدراجه في زمن أعلى. البلاذري من جانبه» يقترح أن نربط 
ین انهیار سل مارب وعصر نبوخذ نصر وتحديداً بعد سقوط 
أو رشلیم(*۳). هذا يعني أن اللبدث كان عام ۱"عق.م. (سقوط 
القدس بيد البابلیین) وهذا أيضاً لا يبدو مقبولاه ففي هذا الوقت 
كانت هناك هجرة معاكسة: : إنزياح قوي صوب البداوة (كما تقول 
رواية البلاذري نفسه عن رحيل بني إسراثيل صوب الحجاز بعد 
الاحتلال البابلي). 
هذا التوژع للسلطة - أخيراً - سوف یگن کل جماعة من 
الجماعات» قبيلة أم شعباً من الشعوب القديتء من امتلا حلمها 
الخاص بها كامتياز إلهي: بلوغ أرض بعينهاء هي في نهاية الطاف 
(أرض الميعاد) أو «الجنة الموعودة». يوهذا ما تم قوله بلغة أسطورية 
من خلال الوليمة الطقوسية الاحتفالية» للكرسة فلهجرة صوب 
الصحرای مثلما تم تجسيده عبر القرعة التي أجراها الكاهن ووعد 
كل قبيلة بأرض خاصة يها؛ جنة بديلة عن الجنة المدمرة أو التي 
سثظرد منها. وبذا فان التناهب يكون قد أفضی إلى نتائج غير 
متوقعة» آساسها فلكُ الارتباط النهائي داخل القبائل وبين بعضها 
بعضاًء لزید من التمايز الثقافی والافتراق والتباعد» فتکون خراعة 
هي (خراعة) ووادعة هي (وادعة) وغسان هي (غسان). «الیات 
النهب» هذهء وسواء كان ذلك على مستوى الطقوسية الرمزية 
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(نهب ثياب الملك) أم على مستوى الواقع الفعلي (نهبُ الأحجار 
الكريمة والطمع بالاستیلاء على ذهب ۳5 المكان المقدس أو 
أجزاء منه) تحمل قا محدداً هو مفاقمة التمایز وجعل الافتراق 
وتهشيم الوحدة العضوية» قانوناً يحكم قواعد العلاقات الجديدة 
بين القبائل. لن تعود هناك (جنة) تجمع الالهة بالبشر في إطار 
وحدة إيكولوجية عميقة عميقة» بل (جثات) متياعدة ومتمايزة. ينجم عن 
تشظي المقدس في سياق الأزمة الدينية ذات الطابع القرياني» تو 
مواز» مائل يطال الجماعات التي تسعى إلى امتلا که. قد یفسر لنا 
هذا ماه شرا وگ تعدّد الالهة في الوثنيةء بوصف هذا التعدد 
آحد مظاهر التشظي الاجتماعي. ففي حين تلازمت الوثنية مع 
فكرة تعدّد الالهت وهذه بوجود «جماعات» غير موگدة» 2۳ 
الديانة التوحيدية تتلازم» على على العكس من ذلك» مع وحدة 
الجماعات ووحدة العقيدة. لقد نت الدیانة التوحيدية آلیات 
التناهب وقامت بتقبيدها بنظام صارم من الأحكام وحتی 
الاعتبارات السلوكية» بل بتحريم التناهب عبر تحویله إلى سلوك 
رمزي (الا کتفاء باحصول على یزقة من كسوة الضریح» لا يُفترض 
في کل الاحوال أن تکون حقيقية تماما ولکن يمكن اعتبارها 
كذلك مادامت تؤدي وظيفياً الغرض ذاته: السماح بامتلاك علامة 
هن علامات انتشار المقدس 60 لذا تعني الوثنية (قبائلية) 
بينما يتلازم الإسلام مع فكرة ا مة. 

فيما یتصل بزعم الإخباريين العرب القدماء عن محاولة [ثعلية] بن 
عمرو بن مزيقياء احتلال مكة بعد الهجرة من اليمن» ومن أجل 
فرض سيطرة يمنية مباشرة على الکعبة بازاحة [جرهم)» فمن فمن 
الواضح أن العلاقة بين خراب «جنة عدن» والاستيلاء على المكان 
القدس للعرب نما يتأسس فوق الأرضية ذاتها من فرضيتنا عن 
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(الدافع الديني) للخروج أو التيه في الصحراء بحثاً عن «مدينة 
مقدسة) مضاءة» أو عن جنة. يقول الأندلسي”” © إن [ثعلبة] هذا 
هو [ثعلبة العنقاء] وأنه كان الابن الذي لطم والده الملك أثناء 
الوليمة» نافياً بذلك وجود شخص آخر اسمه [مالكع. لا بد لنا 
واستناداً إلى الطبري والأزرقي» من وضع مسألة تحرك ثعلية العنقاء 
هذاء للاستيلاء على مکةه في سياق الصراع احتدم بين القبائل 
العربية البائدة على (المكان المقدس) قصد احتكاره وإقصاء ونفي 
الاخرین عن محیطه بل ودفعهم صوب الصحراء. وهذا هو 
بالضبط مغزی قول ظريفة الكاهنة - في الأسطورة: [خذوا بعيراً 
وخحصّبوه بدم. تکون لکم أرض جرهم). فهذه احاولة هي حلقة 
في سلسلة محاولات لاخضاع عرب الشمال ووضع الکعبة تحت 
ادارة جنويية مباشرة. 

کان طموح اليمن» وباستمرار حقیق حلم الاستيلاء على مكة. 
هذا الحلم الذي لن یخفت آو یتلاشی حتی مع انهپار «جنة عدن 
وتفكك الدولة الحميرية» وهو سيجري تحت ستار «خدعةه دبرتها 
(هزيل) تارة وأحبطها تبان آسعدء وتارة أخرى تحت ستار الثأر من 
تغوّط أعرابي عدناني في [القلیس]» ثم مرات لا عد لها بفعل 
دوافع وحجج ذات طابع ذرائعي كالطمع بنهب «کنوز الكعبة). 
من الهام أن نلاحظ - هنا أن زحف الملك اليمني تبان أسعد أو 
ابنه حسان(١‏ © باتجاه مكة للاستيلاء على الكعبةء والذي انقلب 
إلى (زحف سلمي) انتهى بتجديد كسرة الكعبة بدلا من هدمها 
وهو مجرد مظهر واحد فقط من مظاهر التوتر التاريخي بين القبائل 
اليمنية والحكام الحميريين» والذي كان ينجم آقذٍ عن خضوع 
اليمن» دينياًء لنفوذ فارس مرة أو لنفوذ روما عبر الحبشة مرة أخرى. 
ولكن في عصر تبان أسعد بدا أن هذا التوتر قد أذ بعداً دينياً 
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صريحاً إذ كانت اليمن تخضيع تا - في هذه الآونة فد 
فارس الديني إثر. اعتناق (الملك) تبان أسعد لليهودية. وهذا ما عبر 
مه ار الق إلى ا تال رجات في لد ان 
حسان فيما بعد. 

الإطار الديني للصراع .حول الکعبت إذن» كان يخفي طموحاً 
تاا حتى في ظل تدهور حالة الدولة ال ركزية في الجنوب إذ 
عندما كانت اليمن تسقط في قبضة:الاجتلال الحبشي فانها كانت 
مع ذلك مستعدة للذهاب شولا “أبعد صوب غزو مكة باستخدام 
أسلحة المستعمرين الأحباش أنفسهمء وهي الحادثة التي يعرفها 
العرب ب (عام الفيل). لقد نظم أبرهة حماته على مكة (زهاء عام 
(oY‏ أي على مقربة ة من مولد النبي محمد (ص)» فكانت آخر 
محاولة يُعلن فیها دفن اللحلم اليمني القديم نهائياً. قبل هذا الوقت» 
كان خلم الاستيلاء على مكة قد جلى في أنصع صورة إِبّان قوة 
الدؤلة .اليمنية في الدور الحميري الأول بتسبير اللحملات .العسكرية 
التي كان لللوك الیمنیون يقودونها بأنفسهم؛ ويمكن إحصاء ثلاث 
حملات كبرى ‏ حسب الإخباريات القدية المؤيد بعضبها بیالتقوش 
والدلائل الآثارية: حملة بئان :أمجدء :ثم حملة حسانء وأخيراً حملة 
أبرهة الحبشي. لقد التقط الأحباش هذا الطموح اليمني وعملوا 
على تحريكه وتغذيته؛ وذلك ما تجسده ‏ على أكمل وجه حملة 
(عام الفيل) الفاشلة. شكلياً قد يبدو الأمر أمام الباحث»ء وكأن 
الأحباش كانوا يقومون غعلياً بإرضاء طموحات أسيادهم الرومان 
بم النفوذ السيحي داخجل الجزيرة العربية» بيد أن مثل هذا التقدير 
پستیعد) في الواقع؛ حقيقة حقيقة الطموح اليمني الذي كان يجشد 
تطلعات اليمنيين إلى فرض نفوذهم وان بواسطة الاحتلال الجيش 
للجزيرة .العربية. الباعث اللديني الدفین يقف خملقف هذه الحملات 
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إلى النهاية» ويعبّر في الآن ذاته عن مأزق اليمنء التي نجحت في 
بناء حضارة زراعية راقية ولكنها فشلت في امتلاك رسالة دينية 
كبرى. هكذا تحطمت على أعتاب مكة كل الحملات العسكرية: 
أخفقت أثينا عبر فشل حملة غالوس ( ۲۵ق.م) ثم فشل الفرس 
عبر اليمن مع نشر المجوسية فيها ثم اليهودية وأخيراً أحفقت اليمن 
نفسها بعد تحول زحف تبان أسعد ثم اينه حسان إلى (زحف 
سلمي) انتهى بتجديد كسوة الكعبة بأرقى أنواع القماش اليمني. 
ولذا يمكن النظر إلى حملة [ثعلبة العنقاء] بن عمرو بن مزیقیای 
على أنها أسطورة من نسج الإخباريين اليمنيين وأن لا وجود لها في 
التاريخ. ولكن مع هذا لا بد من استقصاء مغزاها: فهي تفصح 
برأيناه عن حلم مقموع بامتلاك المكان القدس؛ وتعئر عن حساسية 
يمنية خاصة حيال مسألة تحر مكة أو إفلاتها من النفوذ اليمني 
الباش وبالتالي فمن المشكوك فيه أن تكون قد وجدت بالفعل 
حملة من هذا النوع. وطبقاً لكل الروايات التاريخية» وحتى استناداً 
إلى خبر الأندلسي ووهب ين منبه وسواهما عن هجرة مزیقیای فان 
من قام عملياً بغزو مكة وإزاحة جرهم ما هم (خزاعة) القبيلة 
المهاجرة التي زعم أن اسمها استُمد من انحرافها عن خط الهجرة 
صوب بطن مق وهو من وديان مكة. ولذلك يکن دعم وتأیید 
فرضية سقوط حكم جرهم بعد هجوم نظمته (خزاعة) بخبر 
تاريخي تفيد به جملة من المؤويات عن استقرار مزيقياء (المؤقت) 
في مضارب قبيلة عك؛ ثم سه الفاجیء هناك قبل أن يعود الرواد 
الذين أر سلهم لاستطلاع الأرض «الوعودةع. أما حملة [ثعلية] فلا 
وجود لها في كتب التاریخ» ولعلها ترداد لصدى الذكريات 
ا جنوبية عن الحاولات الفاشلة للاستيلاء على الكعبة؛ ولنقل إنها 
استرداد بلغة رمزية لعلك احاولات مع إضفاء ما يلزم من الوقائع 
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المناسبة لكي تبدو حقيقية تماماً؛ بدلالة تأكيد الأندلسي (مثلاّم أن 
[ثعابة العنقاء] مات جرّاء الحمى التي اجتاحت معسكره وأدت إلى 
هلاك جيشه وهو على أعتاب الكعبة» وهذه - كما نعلم - هي 
ظروف اندحار وموت أبرهة الحبشي وجيشه في [عام الفيل]. 
والعبارة التي يستخدمها الأزرقي("© والاندلسی۳۳ والقائلة 
حرفياً: [وكانوا فى بلد لا یدرون فيه ما الحمى؟] تنطبق على حالة 
أبرهة. ومع ذلك فان إلحاح الأسطورة على وجود حملة ينية مبكرة 
لاحتلال مكة في أعقاب انهیار سك مأرب» يکن أن تكون تأويلاً 
لمستوى من مستويات الطاب القائل بوجود [توأمينع وهذا ما 
سنحاول تبيانه: تزعم الروايات أن [مالك] هو الابن الذي صفع 
والده أثناء الولیمت بینما تنفي روايات أخرى وجود شخص أسمه 
[مالك] أصلاً وتحل محله آخر هو [ثعلبة]. ثمة دلالة يفرضها 
النطاب الأسطوري في هذا الإطار لا يتعين إهمالهاء نفي وجود 
ابنين لزيقياء آحدهما حقيقي والاحر مزيف. وينما يُدَعى أن 
آحدهما ارتکب (الخطيعة) بحق والده برعم أن الآخر ارتکب 
خطيئة بحق المقدّسات حين سعی إلى احتلال مكة. في الحالتين 
نحن أمام المنطوق الأسطوري ذاته بشأن [التوائم] حيث تتماثل - 
آقذٍ ‏ حالة العدوان على الأب (البشريء الأرضي) مع حالة 
العدوان على الرب رالاب السماوي للبشرية) ولذا فإن العقاب 
الملائم هو الهلاك. إنطلاقاً من هذه النقطة في الخطاب الأسطوري 
با هي بؤرة الأزمة الناشئة عن وجود [توأمين] أحدهما (دنس)» 
ولأن معضلة تصنيف التوائم» فى جوهرهاء هی معضلة تصنيف 
آنطولوجی» فان ما یتبدی آمامتا: والحال هذه ا هو الشخص 
الواحد باسمین: مالك وثعلبة. وإذا كنا بالفعل - آمام شخص 
واحد لا شخصين فان ما حدث» كان وببساطةء» موت آحدهما 
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بفعل العقاب السماوي جراء ما ارتكب من خطيئة» وهذا ما سوف 
يُعيدنا من جديد إلى نمط الصراعات الدائرة بين [التوائم]ء إذ لا بد 
من إحداث تمايز نهائي بينهماء انفصال وفك ارتباط لا يعود فيه 
أحدهما شبيهاً للآخر أو مائلاً له. وهذه هي ر النموذجية التي 
نراها في أسطورة َإِرَم) حيث اللك شذاد وشقيقه شدید. وفي 
أسطورة [الإسكندرية]: الإسكندر وشقیقه ارم وهي ذاتها - 
اغا - الأسطورة الأقدم عن هابيل وقابيل. لا بد إذن من الفصل 
بين الشقيقين السوسيولوجيين بالقضاء على أحدهما أو پاحداث 
تمايز نهائي بينهما. وليس ثمة صورة أكثر بلاغة من صورة أحد 
[التوأمين] وهو يموت بفعل عقاب سماوي على أعتاب [المكان 
القدس]. 


الهوامش: 


(م) الفردوس الفقود 

)0( ار کلیل» ج ۲» ص ۰۲۱۹ 

(۲) لشوة الطرب» ص ۰۱4۰ 

(۲) مروج الذهب, ج ۲» ص ۰۳۲5 


(4) تاريخ الم والملوك:» مؤسسة الأعلمي للمطيوعات» مطبعة لایدن - هولداء 
۹ ج ۰۱ ص ۰۱5۳ 


(ه) أخبار مک ج ۱ ص .٩۲‏ 

رت) فرح البلدان» ص ۲. 

(۷) نشوة الطرب» ص ۰۱46 

(4) الأصنام: ط القاهرة زالدار القومية) ۱۹۱۵ ترجمة: أحمد زكي. 
4 الأسطورة ة كاملة في اللحق. 

(۱۰) رواية السعودي والأندلسي. 
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(۱۱) رواية المسعودي. 

(۱۲) کل اقتراب محم منوعء من المكان المقدس محفوف بخطر الهلاك: أنظر الفصلين 
(الرابع والخامس) وكذلك حملة آيرهة الحبشي التي أنتهت بعقاب سماري: 
الطاعون الذي أصاب معسكره. 

(۱۳) عند معظم الاخباریین, انظر الطبري» مثلأء والمسعودي كذلك. 

٤(‏ ۱) المصدر ثفسه. 

439 الطبري» ج ۱ ص ۰۱4۶ 

42 الأندلسي. 

(۱۷) وهب بن منبهء التیجان ص ۰۲۸۰ 

(۱۸) الأتدلسي. 

۰۲۱٩ الإكليل ج ۰۲ ص‎ )۱٩( 

(۲۰) الصدر نفسه. 

(۲۱) (تاریخ ثمود): أ. براندن. 

(۲۲) السعردي» مروج الذهپ. 

(۲۳) الأندلسي» نشرة الطرب» ۱۰. 

(4 ۲ القرآن الکرم سورة سبأء الایعان: 4 ۰۱ .٠١‏ 

(۲۵) الصدر نفسه. السورة نفسهاء الایتان: ۰۱۸ ۱٩‏ 

(۲۳) الصدر نفسه» السورة نفسها الایان: 5 ۰۷ 

(۲۷) أنظر مثلاً: الأغاني: ۸: ۰ الطيري» ۲: ۰ العقد الفرید (۳/ .)١54‏ هامش 
محقق الأصنام لابن الكلبي» 4١١١‏ حيث يذكر الحرق کصنم. 

(۲۸) عرائس اشالس» ص ۰۱۰۷ 

(۲۰) البلاذري فتوح البلدان, 

(.) نشوة الطرب» ص ۰۱4۰ 

(۳۱) السيرة والیجان» ونشرة الطرب. 

(۳۷ الأزرتي آخبار مکد. 

(٣٣)الأندلسي»‏ نشوة الطرب. 
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«أم يقولون إن إبراهيم وإسماعيل وإسشق ويعقوب 
| والأسباط كانوا هُوداً أو نصاری قل آآنتم أعلم أم الله“ 


يعر ض مؤرخ مرموق لطالما أبدى القدماء احتراماً 

ام لروایته وثقة لا محدودة بهاء وذلك بفضل 
دقة معلوماته اوجرن الشديد على تقديم شهادة موئوقت حلا 
ممقز لا E‏ - للمعضلة التي نحن بصددهاء نعني تحديد الوقت 
احتمل لوقوع انهیار سد مأرب. ذلکم هو ابن الكليي(. وما دمنا 
نشکك: - في الأصل - بالتاريخ الذي یقترحه علماء الآثار 
لظهورملكة سباً جنوب غرب ال جزيرة العربية (زهاء ۱۲۰۰ق 0 
و تعتقد» لأسباب عدیدة أنه غير ملائم ويستلزم تصحيحا 
كرونولوجيا؛ فاننا نشکك بالتالي» بتاريخ انهيار السدّ كما اقترحته 
سائر الإخباريات العربية القديمة. هذا المؤرخ الذي نثق» نحن أيضاً 
بروایته على غرار الأقدمين؛ یری أن انهيار سدّ مأرب حدث على 
مقربة مباشرة من نهاية عصر (عاد). ولا كنا لا نعرف شيئاً عن هذا 
العصر باستثناء المرويات والأساطير» فان نهايته لا تعني سوى بدء 
عصر الجماعات والقبائل التي تركت نقوشأء مثل (ثمود) التي 
لاحظنا كيف. أنها دوّنت جملة من الوقائع التاريخية المنصلة 
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بدیانتها وحروبها مع الآشوريين (بما أن ثمود كانوا خلفاء عاد كما 

يقول اّص القرآني). 

في هذه الحالة لا بد أن انهيار سدّ مأرب حدث في عصر أسطوري 

بالنسبة لناء وبذا يمكن استبعاد رواية البلاذري”© والأندلسي©) 

لنعيد طرح المسألة من جديد على أساس رفع السقف الزمني لظهور 

مملكة سبأء ثم رفع السقف الزمني حدث انهيار السدّ. من شأن 
هذا الحل أن يساعدنا في فك الارتباط - نهائیاً - بين حادئین 

منفصلين لطالما قام القدماء بدمجهما في عصر واحد نعني: 

١‏ - هجرة عمرو بن عامر (مزيقياء) صوب العراق وبلاد الشام 
وهي برأينا هجرة قدية قد تكون ارتبطت - بالفعل - 
بانهيار سد مأرب وخراب «إجنة عدن). 

- وهجرة ربيعة بن تَر الم صوب الحيرة (الكرفة حال 
التي نعتقد أنها كانت «مستوطنة ينيةه على تخوم بابل» 
أنشأتها القبائل المحاربة بدعم من ملوك اليمن في زمن شمر 
يرعش» وقد التحق بها ربيعة مع قبائل أخرى إثر الاحتلال 
الحبشي لليمن. 

لقد أظهرت كثرة من الاخباریات استهتاراً فظيعاً في الایحاعه 

وبقوة بأن هاتين الهجرتين حدثتا في عصر واحد وقعت فيه 

الأحداث التالية: انهيار سد مأرب» احتلال اليمن من جانب 
الحبشة) سقوط القدس بيد نبوخذ نصرء هزيمة (دارا) الفارسي على 
يد الإسكندر اليوناني وظهور ملوك الطوائف في اليمن. كل هذه 
الأحداث لا يمكن أن تكون وقعت في وقت 7 زمن واحدء لأنها 

حدثت في الواقع في عهود وعصور مختلفة. نجم عن هذا الإيحاء؛ 

دمج الهجرتين في إطار واحد يظهر فيه انهيار السد مرتين: مرة في 
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عصر (مزیقیاع) ومرة في عصر ريعة بن نصر 0 وهذا أمر 
غير مقبول. مثالا: كان الاحتلال الحبشي لل لليمن زهاء ۰ 
بینما كان سقوط القدس بيد نبوخذ را العام (ەق.م. 
فيما هزم (دارا) على يد الإسكندر في العام "م4 ق.م. هذا هو 
مصدر التناقض في الروايات التاريخية التي جعلت من انهيار السدّ 
وخراب (#جنة عدن عدا فاصلاً بين بين عصرین: عصر اند 
الأرضية التي عاشت العرب العاربة تجريتها جنوب غرب الجزيرة 
العربية» وعصر الهجرة والترحال بحثاً عن أرض جديدة «موعودة». 


بصدد الروايتين المتناقضتين لكل من (البلاذري) و(الأندلسي) يمكننا 
إيجاز بط التناقض يشال واحد؛ إذ تجعل رواية (البلاذري) من 
هجرة مزيقياء حدثاً متلازماً مع انهيار سدّ مأرب» ولكنها تضعه في 
عصر نبوخذ نصرء ومباشرة إثر سقوط القدس بعد الدخول البابلي 
0 قمم. وهذا مستحیل لأن قوة الدولة البابلية - الآشورية آذٍ 
المحمددة خارج حدودهاء يكن أن تعيق بسهولة أي هجرة 
استيطانية كبرى من هذا النوع. على الضد من هذه الرواية يرى 
(الأندلسي) - والنويري استطراداً - أن انهيار سك مار ب حدث في 
عصر الحروب اليونانية - الفارسية وأثر هزيمة فارس (الملك دارا)؛ 

وهو ذاته العصر الذي ظهر فيه ملوك الطوائف. وق غير مقبول 
أيضاًء لأن عصر الحروب اليونانية ‏ الفارسية بدأ - فعلياً - بعد 
سقوط اليمن بيد الحبشة بزهاء ٤‏ ۸ عاماً وهو الزمن الفاصل بينهما 
لكن هزيمة فارس کن أن تکون ا ما لا كدوك ضعف وتراخ 
ثم انهيار في الوضع 7< بما أن اليمن " كانت تحت 00 الدني 


- لصالح ۳ - فرصة ا اي ل للانقضاض علق 
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الوكيل السياسي والديني لفارس في المنطقة: اليمن. وهذا يعني أن 
هجرة رييعة بن ذ نصر اللخمي صوب العراق والشام قد حدثت في 
هذا الوقت. بینما لا يمكن قبول المزاعم القائلة أن هذا الوقت هو 
ذاته وقت حدوث انهيار السد؛ لأن الأحباش في هذه الخحالة 
سیکونون قد احتلوا بلداً أغرقه الطوفان وهجره سکانه؛ وبالتالي 
فمن الستحیل على احتل أن یفکر بانشاء [القليس] کبدیل للکعبة 
في بلد محطم. الأرجح أن الاحتلال حدث منفصل تماما عن 
حدث انهيار السدّ وخراب إجنة عدن. أما مسألة «ملوك 
الطوائف» الذين برعم تارة أنهم ظهروا زمن مزيقياء وتارة في عصر 
ربيعة بن نصّر اللُخميء فإننا ولأسباب عديدة» نميل إلى الظن أنهم 
ظهروا في زمن الاحتلال الحبشي لليمن. فلف الارتباط هذا بين 
جملة من الوقائع المتشابكة وحصر تداخلاتها في أضيق نطاق 
ممكن» من شأنه أن يعرض علينا مساعدة ممتازة لأجل إدراج مسألة 
انهيار سد مأرب في (عصرها الأسطوري) الذي. يقترحه ابن 
الكلبي. 
يروي ابن الكلبي (وياقوت الحموي) رواية انهيار الس انطلاقاً من 
کونه حدثاً وقع في نهاية عصر (عاد) الأسطوري. وكما هي عادة 
القبائل في سردها وتناقلها لأسطورة الهجرة الکبری» التي حدثت 
مرات ومرات» وبأشكال وصور لا حصر لها؛ فان [طيء] القبيلة 
العربية الشهيرة» أضافت اسمها إلى قائمة آسماء القبائل الهاجرة مع 
مزيقياء في عصر قريب تماماً من عصر زوال (عاد)؛ وقامت u.‏ : 
بنسب الأسطورة نفسها على أنها «حكايةم عثورها على لأرض 
الميعاد» أو والجئة) الوعودة. ویکلام ان قامت بتقديم أسطورتها 
عن سر وجودها في هذا المكان التاريخي الذي صار وطناً لها: (أجأ 
وسلمى) وهما جبلا طيء الشهوران عند العرپ. يقول ابن 
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الكلبي: لا تفرّق بنو سبأ أيام السيد العرم؛ سار هؤلاء في هجرة 
كبرى وكان معهم ابن أخ لهم يدعى (طي. وقد شي طيئاً 
ل إطيه) المنازل طياً. لكن [طي] توغل في أرض الحجازء وكان له 
بعير يشرد (يتيه) في كل سنة عن إبله ثلاثة آشهر» ثم يعود بعدها 
وآثار الخضرة بادية على شدقيه. فقال (طيء) لابنه عمرو: تفقّد 
يا بي هذا البعير؛ فإذا سرد فاتبع آثره حتی تنظر أين ينتهي. فلما 
كانت أيام الربيع وشرد البعير تبعه عمرو على ناقة فلم يزل يقفو أثره 
حتى صار إلى جبلين فاقام هناك. فنظر عمرو إلى بلاد واسعة كثيرة 
الیاه والشجر والنخيل والريف» فرجع إلى أبيه وأخبره بذلك. فسار 
(طيء) بإبله وولده حتى نزل الجبلين فرآهما أرضاً لها شأن» ورأى 
فيهما شیخاً عظیماً جسيماً مدید القامة على خلق (العادیین) - أي 
من أبناء عاد الأولى -. ومعه أمرأته على حلقه وقد اقتسما الجبلين 
بينهما نصفين: في أحدهما المزأة وتدعى (سلمی) وفي الثاني 
زوجها ويدعى (أجأ). فسألهما (طيء) عن أمرهما. فقال الشيخ: 
فقال له (طيء): 

هل لك في مشاركتي إياك في هذا الکان فأكون لك مؤنساً 
وجلا؟ فقال الشيخ أجأ: إن لي في ذلك رأيا. تأق فان المكان 
واسع والشجر یانع والماء طاهر وألكلاً غامر. فأقام معه (طيء) بإبله 
وولده» فلم يلبث الشيخ والعجوز الا قليلاً حتى هلكا وخلص 
اكان ل (طيع)(. 


هذه هي (الجنة) التي يعثر عليها كل مهاجر تائه في الصحراء 
(توغل عميقاً في الحجاز) كما هو حال [طيع]» أو توغل عميقا 
أكثر في صحاري عدن» كما هو الخال مع ابن قلابة ۳۳ لإتم]ء 
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وفي كل الأحوال هناك بعير يهرب أو يتيه يتبعه مالكه لكي 
یسترده» ولكنه لا یسرد في لاتم سوی الارض التي وعد بها. في 
أسطورة [إرّم] كانت هناك إبل تشرد يتبعها بعیر فوقه ابن قلابة. 
بینما نرى في أسطورة زطيء] بعيراً يشرد تتبعه الإبل بقيادة مالكها 
لكي يتم بواسطتها امتلاك الأرض الوعودة. وهذه هي ار( 
ذاتها عن الأرض - الجنة التي تتمزق القبائل وتنيه في الصحراء بحا 
عنها. إنه روج الجماعي نفسه: (فسار طيء بإبله وولده حتى نزل 
الجبلين) الذي يتكرر في صور وأشكال لا حصر لها؛ وهو - برأينا - 
الأساس الروحي القدم الذي قامت فوقه (عقيدة خراب الجنة): من 
سد مأرب» رورا بخراب (جنة) مصر بعد الضربات الوبائية العشر 
في التوراة حيث هاجر بنو إسرائيل» بعد ذلك» نحو الصحراء؛ 
وانتهاء بهجرة ربيعة بن نصر اللّخمي صوب الحيرة. وهي العقيدة 
ذاتها وه ی و : حروج آدم من 
الجنة نحو عالم لا عضوي. لقد انبئقت فکرة | لارض الوعودة من 
قلب هذا التراث الأسطوري الضخم الذي خلفته العرب العاربة 
قبل زوالها التاريخي استناداً إلى تجربة حياتية مباشر ة عاشتها بعمق» 
وحدّدت الطوفان نقطة بداية له. 
من جانب ماء سيبدو من الواضح آمامنا أن انفراد كل جماعة بسار 
حاص بهاء ثم بحلم حاص بها أيضأء كما رأينا من هجرة مزيقياء 
والقبائل وبحثاً عن [أرض ميعاد] تدر لبناً حليباً وعسلاً؛ هو محوك 
فعال وحقيقي يقف باستمرار خلف كل إحساس فردي أو جماعي 
بإمكانية بلوغ (الجنة) أخيراً عبر الهجرة والتيه في العالم 
اللاعضوي. إن العرب العاربة التي احتضنت 0 إبراهيم 
التوحيدية» وشهدت مواطنها التاريخية محاولته الکبری لتأسيس 
[مكان مقدس] للعرب يكون قبلتهم وتهفو إليه قلوب البشر؛ لا بد 
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أن تكون قد أعطته فكرة «أرض الیعاد» هذه» على المستوى الرمزي 
وعلى الستوی الواقعي. وثمة داخل النص التوراتي إشارات كافية 
لدعم هذه المقولة» إذ إن الكلام عن شعوب من العرب البائدة مثل 
[العماليق] أو (بني عناق) أو الكنعانيين أو حتى ملك «شالیم» 
بالتلازم مع الحديث عن إبراهيم ونزاعه (مثلاً) حول بغر شباعة مع 
أبي مالك (أبيمالك)؛ لا يشير في الواقع الا إلى هذه الحقيقة النسية 
أو التي يُراد طمسها نهائياً. وهذا ما سنراه في تحليلنا لجذر كلمة 
[كنعان] وصلتها بهذا الواقع. 


حسب التوراة (سفر العدد) كانت مدن العماليق والكنعانيين 
والحشّين والبيوسيين حصينة وممتنعة عن تهديدات الآخرين» وكانت 
لهم فضلاً عن هذاء قوة ضاربة؛ بینما كان إبراهيم (ع) ثم سلالته 
بقيادة موسی؛ ؛ مجرد جماعة صغيرة تائهة جاءت تفتش عن اجنةه 
لهاء موعودة» مثلهم مثل الآخرين من القبائل التي تخرج إلى 
الصحراء بحثاً عن موطن جديدء بديل عن جنة مدئرة؛ وهله 
(عقيدة) لها ساس ديني بأكثر مما لها أساس حياتي واقعي. وهذا ما 
تؤكده كل الهجرات التي د تنسب عادة إلى خحراب (جنه عدن) مع 

أن بعضها حدث لأسباب أخر ى» مثل الاحتلال الحبشي. 3 
إلى شهادة النّص القرآني الموثوقة» لم يكن لا إبراهيم ولا إسحق ولا 
يعقوب ولا الأسباط يهوداً. وهذه واحدة من الأفكار الخاطثة التي 
تخلط بين (اليهود) وبين (بني إسرائيل): هام يقولون إن إبراهيم 
وإسماعيل وإسلحق ويعقوب والأسباط كانوا مُوداً أو نصارى قل 
آندم أعلم أم الله“ وهو نفسه التأكيد القرآني: ما كان إبراهيم 
يهوديا». 


لقد تركت هذه (الثقافة) وإحدى تجلياتها «عقيدة خراب الجنة) م 


۳۷۳ 


ارم ذات العماد 


الهجرة والتيه والضیاع في الصحرای أثراً عظيماً وقوياً في الحلم 
الجماعي لليهود ببلوغهم یا خاصة بهم انطلاقاً من إغراء الوعد 
الإلهي القديم في المكان الذي احتضن تجربة إبراهيم (ع). علماً أن 
[ابرام] الآراميء الذي هو [إبراهيم] قبل حول اسمه نهائياً 
[فونوطيقياً]؛ جاء أصلاً من (مدينة) ماء يزعم أنها آور الکلدانیین و 
حاران. وبقطع النظر عن الاسم الحقيقي للمدينة التي جاء منها 
(براهیم؛ فان مجرد خروجه من (الدينة) إلى الصحراء بخثاً عن 
(آرض موعودة) سوف یرم لأجلها ميثاقاً مع الرب؛ له ولسله من 
بعده؛ إنما ی کد ویدعم اتجاهنا في التحلیل. فهذه الدينة آضحت 
«جنة مدمرة» بعد الحادث اليئولوجي الرهيب: إضرام النار حرق 
إبراهيمء ثم خروجه سالا منها نحو الصحراء. هذا الخروج من 
(المديئة) إلى (الصحراء) له فضلاً عن ذلك» سياق في ثقافات 
شعوب أخرى عاشت العرب العاربة إلى جوارها أو معها. فمدينة 
(حاران) مثلاً كانت موطن عبادة الإله سين له القس شأنها شأن 
واحة (تيماء) التي قصدها اللك البابلي نابوئید من بابل ليتعجد في 
الصحراء كما رأينا ما سبق (زهاء “هه 0۳۹ق.ع). اح لمم 
قط البرهنة على آسبقية هذه الواقعة على تلك» بل بل الهم 7 تثبیت 
السیاق الذي تجري فيه هذه الهجرة بوصفها ظاهرة دينية» ما دام 
الأساس الأقدم هو أساس ميئولوجي: الطرد من الجنة (ولیس دون 
معنى أن يتم الربط بين هجرة نابوئید وبين سقوط بابل بيد الفرس). 
برأينا أن فكرة (أرض اليعاد) اليهودية على صلة وثيقة» لا بوجود 
أرض مزعومة بعينهاء سوف تستغلها آوروبا العاصرة لكي تغتصب 
فلسطين وتقيم كياناً عنصرياً لا صلة له لا من قريب ولا من بعيد 
بيني إسرائيل» بل له صلة بيهود الخزر وأوروبا والمشروع الكولونيالي 
في المنطقة؛ هي جزء عضوي من تراث قديم عرفته العرب البائدة 


۳۷ 


الخاتمة 


قبل ظهور إبراهيم وسلالته. ومن المؤكد أن هذا التراث قد ترك في 
سلالة إبراهيم (إسلحق ويعقوب والأسباط) أثراً لا يمحى عن المغزى 
الحقيقي للهجرة من «الجنة الدثرة» بفعل الطوفان نحو الصحراء 
بحثاً عن وطن آخر. ولذا تُصِوٌّر التوراة خروج بني إسرائيل في زمن 
موسى من مصرء وكأنه aoa Ca a‏ 

وهذا وحده ما يمكن أن يقدم نا تأویلا مقيولا !۱ يعرف 
ب «الضربات العشر» الوبائيةء إذ تلازم (الخروج الإسرائيلي) مع دمار 
مصرء وهي كما نعلم» من نص التوراة بمثابة (جنة) ازدهرت زمن 
يوسف بعد سنوات المجاعة. تدمير مصر |ذن؛ وبواسطة الضربات 
الوبائية العشر ومنها (الجراد) و(الضفادع) لا يندرج إلا في الإطار 
ذاته للعقيدة: عقيدة خراب الجنة» سواء أكان ذلك بالریح الصرصر 
أم بالخلد (أو الناجذ التي دمرت السدّ) أو التمل الذي أهلك 
جر . إذ دهم النمل - فجأة - قبيلة جرهم وأفناها تماماً: [فهلك 
منهم ثمانون كهلاً في ليلة واحدة حتى جلوا عن مكة إلى إضّم]. 

ليس هذا العقاب الاح الذي يصيب القبیلة التي أحلث مور 
عظاماً ذ في الحر م ودئس المكان القدس؛ أو الذي يصيب مصرء أو 
(عاد) ثم (ثمود)» مجرد رد رمزي على طغيان ملك أو استبداد 
قبيلة أو اضطهاد مدينة أو فرعون؛ بل هو عقاب سماوي غامض 
يحيل الجنة الأرضية إلى حراب؛ لتبدأ إثر ذلك هجرة من جديد 
بحاً عن [جنة] بديلة. وهذا هو القاسم المشترك بين الدواب 
والحشرات والحيوانات التي دمرت [الجئة]: ابید في السماع ثم 
الفأرة في سد مأرب» ا بالنمل الذي أفنى جرهم وأخرجها نحو 
الصحراء (إضّم) ولیس انتهاء بضربات التوراة العشر» الضفادع 
والجراد. ولأجل فهم صحيح للضربات العشر الوبائية في التوراة إثر 
خروج بني إسرائيل من مصر وبصرف النظر عما إذا كان هذا 


۳۷۵ 


ارم ذات العماد 


الخروج جری في مصر بالفعل أم في مکان آخرء فان من الهام 
للغاية النظر إليه كرد تلقائی 8 
وعندما يتم وضع هذا التصور في حیزه الصحیح کجزء من شبكة 
التصورات الثقافية والدينية» وكجزء عضوي من التراث اقاي ۳ 
الديني العربي القديم» فسوف یکون بالوسم ال النظر إليه على أنه 
تثبيت للقاعدة. إذ لا بد لكل مهاجر تائه في الصحراء من أن 
۳ وراءه جنة مدمرق هرب منهاء بفعل اضطهاد فرعون أو 
بفعل اضطهاد الطبيعة. ولذا سيشكل (الخروج الإسرائيلي) في 
نظر نا تعبیراً دینيا توا من تعبيرات وتجليات عقيدة (خراب 
الجنة) أو الطرد منها لتأسیس (جنة) بديلة» وهذا كما نری - تراث 
ضخم ترکته العرب البائدة من تجربتها الباشرة في الهجرات. 
برأيناء يشكل روج الإسرائيلي) في أولى تعبیراته اجنينية (سفر 
التکوین) عندما خرج إبرام الارامي قاصداً الصحراء» ثم في (سفر 
الخروج) کرواية دقيقة ۳ لهذا اطروج اجماعي: مجرد 
صدی من أصداء التجربة التي عاشتها العرب البائدة بل 1 
إبراهيم بوقت طويل» في عصر الهجرات الکبری أو ما 
ب (الهجرات السامية) التي است سلالات حاكمة في 7 م 
بين النهرين والشام. وإذا كان لا بد من التسليم لأغراض النقاش 
بکرن إبراهيم (ع) قد جاء من أور أو حاران حسب التوراة» فإنه - 
في هذه الحالة ‏ یکون قد عاد إلى وطنه الأول» وطن الإرميين في 
متخراء اجزيرة العربية ليسترد اسمه ويصبح [براهیم بعدما کان 
زان سس لقد عرفت العرب البائدة - بشهادة التوراة - مُدناً 
محصنة وقوية (سفر العدد: أنظر ما يقوله الیفر عن مدن العماليق) 
ثم هجرتها بفعل قوئ ضاغطة» جديدة» صُوّْرت باستمرار على 
أنها انهيار سد مأرب» وربا بفعل الجفاف والقحط (عاد مثلاُم. 


۳۷۳۹ 


رمزياً» جرى التعبير عن هذه الهجرة ب (الطرد) من الجنة» وهذه 
كما رأينا غالباً ما وجدت صداها كفكرة دينية في أسطورة انهيار 
سد رب الذي يضعه ابن الكلبي على مقربة من نهاية عصر 
(عاد) الأسطوري وليس في أي عصر آخر. وبينما كانت العرب 
العاربة (البائدة) تحتفظ حتى عصر موسى بمدن قوية كما يشير إلى 
ذلك (سفر العدد) ومنها مدن العماليق؛ فان بني إسرائيل لم يكونوا 
لا في عصر إبراهيم ولا في عصر موسى یلکون أرضاً خاصة بهم 
أو آنهم أنشأوا (جنة) على غرار (جثات) الآخرين» بل کانر 
جماعة صغيرة مُتدينة عُرفت» زمن إبراهيم» بکونها سلالة إساحق 
ويعقوب» وعرفت تاليا زمن موسى پاصحاب ديانة إسرائيلية لا 
ديانة يهودية» لأن اليهودية انتشر ت في وقت لاحق. ولذلك فقد 
عاش العرب الأوائل - بمرارة - تجربة (الطرد) من مدن خاصة بهم 
ویفعل قوی قاهرةء غامضةء فيما لم يكن بتو إسرائيل یلکون أي 
أرض خاصة بهم على وجه الإطلاق» إذ لم يشكل هؤلاء وقبل 
(خروجهم) قوة حقيقية» كما لم يملكوا يطبيعة الحال مدناً مزدهرة 
تدمرها قوق غامضة» بل كانوا ضيوفاً ومهاجرين باستمرار 
كجماعة بدوية رعوية (ساميّة). فماذا يعني ا حلم اليهودي ب [أرض 
اميعاد] التي تُصوّر على أنها [أرض كنعان]؟ من وجهة نظرنا لا 
هثل هذا الحلم أكثر من ترداد على المستوى الرمزي أو الديني 
الطقوسي لفكرة التيه في الصحراء بحفاً عن (الجنة) حيث كل 
(نيه) يعني العثور على أرض تدر لبناً حليباً وعسلا. 
إذا كنا ركز هنا على جانب واحد وحسبء هو المغزى الذي 
ينطوي عليه التکرار الطقوسي لحادث الطرد من الجئة في صورة 
یا مفاجیء يدبّره حيوان أو دابقه كالأفعى في الجنة» والفأرة في 
مأرب» أو الجراد والضفادع في مصر؛ فلأن هذا الجانب EE‏ 


۳۷۷ 


إرم ذات العماد 


ديناميكية من حيث تلازمه العضوي مع فكرة الخروج والضياع في 
الصحراء. لا ريب أن ظاهرة موت وزوال جماعات وشعوب 
قديمة» وهي التي تعرف عند ساثر الإخباريين ب «العرب البائدة) 
تعکس؛ وفي سياق الخطاب الأسطوري» جزیاً من واقع حقيقي 
یتمثل بتعرض هذه الجماعات إلى حادث تاريخي پیعدها عن 
الکان الذي عاشت فيه؛ بفعل انهیار حضاري مفاجیء (الفیضان) 
أو الطوفان» أو بفعل صدامات دامية (صراع العمالیق ومجرهم مثا 
أو حتی بفعل الاندماج والانصهار في تجمعات جديدة وائتلافات 
قبلية» كما هو الخال مع اثتلاف (ثمود) أو زتنوخ]. هذا الزوال 
يعنى أيضاً انحداراً وانزلاقاً مفاجعاً من (الحياة الدنية) إلى البداوة. 
ليس دون معنئ أن الإخباريون العرب كانوا ينسبون بسهولة حتى 
الهجرات المتأخرة من الجزيرة العربية» إلى العامل نفسه نعني انهيار 
سد مأرب» با يُعطي الانطباع أن المعنى الحقيقي الذي خلفه 
الحادث التاريخي (أو الأسطوري) في وجدان العرب القدمای كان 
مؤثراً بحيث رأت كل جماعة إلى نفسهاء وهي تهاجرء وكأنها 
تهاجر إثر انهيار حضاري مفاجىء أو إثر دمار نة زراعية يُطرد 
منها سكانها لسبب قاهر ومجهول؛ فينتقلون من حياة «بَصطةو“ 
ورغد وثراء وقدنية إلى عالم مُجدب وقاحل؛ إلى الرعي والبداوة 
وشظف العيش. المهم في هذا كله أن القبائل والجماعات التي 
كفت عن الوجود كما نعرفها بأسمائها القديةء تمرّقت» في نهاية 
المطاف» جراء الهجرة والتباعد. وقد عبر القرآن بقوة عن هذا الأمر: 
إفقالوا ربنا باعد بين أسفارنا وظلموا فجعلناهم أحادیث»4(. 

في هذا الإطار العمومي علينا أن ننظر إلى الوعد الذي قطعه الربٌ 
- في التوراة مع إبراهيم: [ولنسلكَ أعطي هذه الأرض]؟ والذي 
شتا فوقه وانطلاقاً منه هجرة بني إسرائيل ثم زوالهم فيما بعد» 


۷۸ ا 


الخاتمة 


مثلما تأسست أسطورتهم عن [أرض الميعاد] استناداً إليه» كوعد 
إلهي بأرض مفارقة» استنائية هي صورة طبق الأصل عن الجنة. 
لأول وهلة يُعطى هذا الوعدٌ با هر وعد إلهي ومن منظور 
ميثولوجي؛ الانطباع بأنه تكرار للوعد الأسطوري الذي تلقاه 
الإنسان من خالقه بعد طرده من الجنة» بأن یمود إليها بعد حين. 
ويمقتضى هذا الوعد فقد كان على الإنسان أن يحلم باستمرار 
يلوغ الجنة رمزياً أو واقعياً. وبطبيعة الحال فقد تغلغل فى الوجدان 
البشري 0 ذلك الأثر الرمزي الذي خلفه الحلم القدمء, فصار 
الوصول إلى (آرض) تدر الحليب والعسل كما لو كان بلوغاً ماثلا 
لبلوغ الجنة» والعکس صحیح؛ إذ كل حلم ديني بدخول الجنة 
يمكن أن يجد تعبیره الواقعي بامتلاك آرض هي نوذج عن أصل 
سماوي. 
لقد حولت الیثولوجیا اليهودية هذا الوعد من كونه «حلماًه إلى 
طموح ببلوغ أرض بعينها هي [أرض كنعان] التي ترد في نص 
الوعد الإلهي بمعنى (أرض جنة) لا بمعنى أرض الكنعانيين. وهذا ما 
سنحاول اليرهنة عليه هنا. 
في البداية ترسم 0 صورة (التيه) اليهودي على أنه السبيل 
الوحيد للوصول إلى الا رض الموعودة»» وذلك واضح من البنية 
السردية لقصة اخروج الجماعي بوصفه عملا مصتما لبلوغ هذا 
الهدف لا هرباً من الاضطهادات الصرية وحسب. والتعالیم 
البهودية تدعو في الواقع» إلى اعتبار والخروج الرسرائيلي» لا مجرد 
حادث تاريخي في حياة جماعة بشرية بدوية هي وبنو 
إسرائيل2 ۱ وإئما باعتباره دافعاً أخلاقياً وروحياً أزلياً لبلوغ 
[الفمردوس]ع. انه ب مفشري اورا ليس مجرد (حادث قدع) 
بل (حقيقة حیْة) دائما. يعني هذا ان التبه في الصحراء هو بالفعل» 


۳۷۹ 


ارم ذات العماد 


الوسيلة الوحيدة للعثور على (الجنة أو الأرض الوعودة. وهذا عينه 
ما نراه في سائر الأساطير العربية الجنوبية القديمة» ومنها آسطورة 
[طي۶] آنفة الذكر؛ حيث الخروج والتوغل عميقاً في الصحراء 
يفضي إلى بلوغ [الکان] الوعود: الوادي القدس بين جبلین 
أستطوريية مزدهرین. وهو ذاته ما نراه في أسطورة الأراضي والبلدان 
الموعودة التي سارت نحوها القبائل بقيادة مزيقياء. لأجل ذلك كله 
لا بد من تحليل هذا (الوعد) من منظور الفكرة التي يتضمنها. 


تخفي كلمة (كنعان) سواء في جذرها العبري أو التبري (كنعن) 
وهو جذر سامي مشترك» صيغة من صيغ كلمة (جنةع العربية. وقد 
اشتبه د. لويس عوض ( بالفعل, في هذه الصيغة في إطار بحث 
لغوي موسم لا علاقة له بموضوعنا ولا يتعلق - بطبيعة الخال لا 
بالوعد الإلهي ولا بالهجرة» وا بالجذور المشتركة في سائر اللغات 
ومنها اللغة العريية وصلتها بمجموعة اللغات الهندية - الأوروبية. 
لا-حظ د .عوض أن الكلمة المصرية القديمة و-ادط بمعنى «حديقة» 
قد تکون الأساس الاشتقاقي لكلمة «حدیقةه العربية بعد (سقاط 
۵0 أي: [جعش] التي أفضت - برأيه - إلى كلمة «حدیقةه. ولم 
يستبعد أن تكون «خنتش؟ 4اط قد شهدت تمولاً في حرف (خ) 
بحيث انقلبت إلى ج( طبقاً لقانون السقف حلقيات عادنداه 
بحيث أدت» في النهاية إلى صيغة «جنة» [جنت]. 


وارتأى عرض أن المجموعة الهندية الأوروبية «جاردن) Garden‏ 
الإنكليزية و «جاردان» نله[ الفرنسية تنتميان غالباً إلى الجذر 
نفسه. كما أن ظهور حرف (ر) مكان (ن) هو حول فونيطيقي 
مألوف. وبرأي عوض فان كلمة [خنتش] المصرية القديمة بمعنى 
حديقة جدة جُنينة» قد لا تكون مجرد تصغير لكلمة (جنة) لأنها 
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توحي بوحدة فونيطيقية مع كلمة [كنانة] العربية وكلمة [ کنعان] 
وهي الاسم القدم الذي كان يُطلق - كمأ عم - على قسم من 
بلاد الشام. استناداً إلى فرضية عوض اللغوية هذه. فان [ کنعان] 
و[كنانة] هما صيغتان من صيغ كلمة [جنة]. وحين يُقال: «کنانة 
الله في أرضه» فان القصود بها هو «جنة الله في آرضهع, وییدو 
كذلك أن [كنعان] [كنعن] العبرية هي صيغة من صيغ كلمة كنان 
= كنانة, 

في إطار فقه اللغة هذاء هناك إمكانية أخرى تعرضها الكلمة العربية 
القديمة «جنة» بمعنى حديقة. ففي قواميس اللغة العربية كان العرب 
القدماء یسمون الدخيل «جند) وكل أرض مغشية هي أرض 
«مجنونة» لم تزعه أحد. عن ابن الإعرابي: كانت العرب تقول 
للنخل الرتفع طولاً «مجنون». وفي جنوب العراق هناك جزیرتان 
شهيرتان (في البصرة) كانتا تعرفان قديماً بكثافة النخیل هما جزيرتا 
«مجنون» الغنيتان بالنفط. وقد تسنى لي في آثناء زيارة إلى الأهواء 
- وهي مستنقعات مائية على هيئة مثلث بين ثلاث محافظات 
جتوبية هي البصرة والناصرية والعمارة مساحتها زهاء ۱۵۰ ألف 
كيلومتر؛ ولا يزال سكانها يحافظون على الكثير من الكلمات 
الأكدية الأصل فضلاً عن الملابس وأدوات الطبخ وأساليب الحياة 
العامة أن أستمع من صيادي القوارب لكثرة من الأساطير عن 
وجود أضوية ليلية كانت تشع في قلب الأهواز. ويبدو أن هاتين 
الجزيرتين قد آخذتا الاسم الحالي والقديم لهما «جزیرتا مجنون» من 
كونهما «جثین» قديمتين لاشتهارهما بالنخيل. وقد دارت حولهما 
الأساطير التي سمعتٌ بعضها من السكان المحليين مباشرة. وحتى 
وقت قريب كانت هذه الأساطير تروى على نطاق واسع» وقبل 
اكتشاف النفطء عن سطوع أضوية ليلية في هذا المكان» تبتعد 


۳۸۱ 


ارع ذات العماد 


كلما حاول الانسان الاقتراب منها. ویبدو أن الفلاحین والصيادين 
الغامرین سعوا إلى تنظیم رحلات استطلاعية من أجل الوصول 
إليها. ولکن عبثاًء إذ كلما اقتربت القوارب كانت مصاذر الضوء 
تبتعد. وغالباً ما اخلط هذا الإحباط برواية أساطير عن ضياع أفراد 
مغامرين في الأهوار. كما سمعت أنهم يطلقون على هذا المكان 
اسم: «جنة عدن؛ وهو الاسم ذاته الذي برد في الألواح السومرية 
ثم في التوراة. ومن هنا منشأً الاعتقاد العراقي القديم بأن (جنة 
عدن) هي في جنوب العراق لا في الیمن. ی هلا كلا أن 
[الجنة] في معتقدات العر ب البائدة ارتبطت بكثافة آشجار النخيل. 
وفي ثقافة العرب - تال - فان اب هي البستان أو الحديقة ومنها 
وحديقة الرحمن) التي غرف بها نبي اليمامة الکذاب الذي عرض 
على أتباعه نموذجاً (مسخا) عن الجنة كما ارتأى المسلمون وهو 
موذج أرضيٍ بشري فص به أن يحل محل النموذج السماوي 
الأصل. یف ابن منظور (اللسان: مادة جنن) كلمة (جنة) على 
أنها «الحديقة ذات الشجر والنخل وجمعها جنان وفيها تخصيص» 
إذ لا تكون «جنة في كلام العرب الا وفيها نخل وعنب فان لم 
يكن فيها ذلك وكانت ذات شجر فهي حديقة وليست جنّة). 
ولعل جذر [جنن] وهو ذاته» بعد التحول الفونيطيقي» جذر كلمة 

(کنن) القديم» يقودنا مباشرة إلى الجذر [کنعن]. ولکننا سنری 
العنی الدقیق الذي تعرضه ثقافة العرب القدماء لکلمة (جئة) عير 
حصرها في الکان الذي یتوافر فيه النخيل والعنب» بوصف هذین 
الصنفين من الثمار دليلاً قاطعاً على النة: عسل التمر وعسل 
العنب. وهذا ما رآه الرؤاد الذين أرسلهم موسى من أجل استطلاع 
[أرض كنعان] بعد الخروجء إذ عادوا 0 يحملون عنقود عنب مع 
شيء من الرمان والتين» وليؤكدوا له أنها «الجنة) (سفر العدد). كان 
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هذا هو مفهوم الجنّة أو الفردوس أو «أرض الیعاده التي تدر لبناً 
حليبا وعسلا: كثافة أشجار النخیل والعنب. 


وإذن: كان الوعد الإلهي لزبراهيم بأن يعطيه؛ ونسله من بعده 
(هذه الأرض» وعداً ب «جلةم أرضية» محض أرض خصبة فيها 
نخيل وعنب لا أرضأ بعينها. أما اسم أرض [کنعان] ز فمن ال كد 
أن ما فد به لا أرض الكنعانيين التي يملكونها سوية مع العماليق 
والحثيين واليبوسيين والأتوريين؛ بل فد بها ر رض جنة). ولكن؛ 
إذا ما قرأنا هذا المقطع من (سفر التكوين): [وأعطيك الأرض التي 
أنت ال فيها لكَ وادسلك من بعدك كل أرض کنعان]" على 
أساس أنها تعني» مباشرة وبالفعل آرض آخرين كان إبراهيم نازلاً 
بينهم وفي ضيافتهم؛ فهذا یعتی أن الوعد برمته لا يتعدى, أَنهذٍ 
نطاق المساندة الإلهية في نزاع ا من أجل الاستحواذ على هذه 
الأرض كما هو الحال مع معارك وحروب القبائل الأخرى وفيما 
ينها حول الأرض الخصبة. وكنا لاحظنا من سياق هذا الكتاب 
الحروب الضارية بين جرهم والعماليق (مثلا) أو مزيقياء مع عكُ 
ولتي نعتقد أنها أعطت اسمها بعد هجرتهاء لمدينة عكا 
الفلسطينية). 


إذا ما وضعنا هجرة إبراهيم (ع) داخل الجزيرة العربية» رفي السياق 
ذاته لظاهرة الهجرات والحلم بأرض. لیب والعسل» فإن الوعد 
الإلهي (الیثاق) بأرض محددة وبعينهاء لتكون ن من نصیب إبراهيم 
وسلالته يرثونها (كما ورت طيء أرضه الخصبة بعد موت أجا 
وسلمى في الأسطورة) فإن هذا يعني بلا مراء أن نزاع بني إسرائيل 
بقيادة موسی ضد العماليق والعموريين والکنعانیین والحثيين 
واليبوسيين وبني عناق؛ [ما كان نزاعاً حول أرض آخرین. أما البفاق 
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أو الوعد الإلهي» فهو في «ثقافةة الجماعة الدينية ليس أكثر من 
مد ديني بوجود مساندة إلهية في الحرب من أجل الاستيلاء على 
هذه الأرض. ولا كان تحقیق الوعد مستحيلاً في عصر إبراهيم (ع) 
نظراً لقوة هؤلاي الذين لم يستجيبوا لدعوته التوحيدية ولأنهم 
كانوا محصنين في مدن منيعة كما يؤكد (سفر العدد) فقد ظل 
الوعد ب (أرض كنعان) مجرد معتقد ورثه بنو إسرائيل كما ورثوا 
معتقدات أخرى. ولكن في عصر موسىء وإثر (الخروج الجماعي) 
والوصول إلى المكان القديم ذاته الذي كان موطن إبراهيم (ع) 
أصبح هذا (الوعد) لا مجرد وعد بل غدا هدفاً. ولذا أرسل موسى 
الرواد لاستطلاع هذه الأرض قبل دخول الحرب. وحين عاد الرواد 
قال هؤلاء: زر هناك بني عناق. عماليق مقيم بالنقب2"9©. المي 
واليبوسي والأموري مقيمون بالجبل. والكنعانيٍ مقيم عند 
البحرع(*۱. هذه الا رض في النهاية ليست سوى [أرض كنعات] 
التي تملكها قبائل أخرى: أي أرض الجنة التي سوف تشهد تحولاً 
فونيطيقياً في بُنيتها ونراها في صيغة: [(كنانة) الله في أرضه] كما 
يقال في المأثور من أقوالٍ العرب بعنی [جنته في الارض]. وهذه 
الصيغة سوف نراها - تالياً - في اسم واحدة من أهم قبائل العرب: 

[كنانة] وهي بطناً عظيم من بطون العرب ومولّدة لبطن عظيم آخر: 

قريش» التي عرفت بكونها بطن من كنانة وترتبط بها بنسب وثيق. 

لقد بدا تحقق هذا الوعد مستحيلاً في زمن إبراهيم» الضيف على 
هذه القبائل» نظراً للقوة الضارية التي كانت تملكها قياساً إلى قوة 
الجماعة الودة في البيت الابراهيمي» والتي لم تكن مسلحة أو 
مقاتلة بقدر ما 0 بورعها وتدينهاء ولكن في عصر تالٍ» ومع 
موسى ثم الخروج الجماعي؛ ومع تحول (الوعد) إلى هدف حياتي 
وديني -جماعة بدوية مهاجرةء فقد اتخذ الصراع بُعداً جدیدا: 
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الصراع حول الأرض اليصبة. يقول موسى لرژاده قبل إرسالهم 
سوت هذه الأرض: [فتروا الأرض كيف هي» والشعب المقيم 
بها أقوىٌ هو آم ضفیف أقليل هو أم كثيرء وكيف الأرض التي هو 
ساكنها أجيدة أم رديثة. وما المدن التي هو ساكنها أمخيمات هي 
أم حصون» وكيف الأرض أمخصبة أم عقیمة؟ أفيها شجر أم لا؟ 
وتشدّدوا وخذوا من ثمرها](. يعني هذا أن بي إسرائيل في 
هله الاونة وعند وصولهم إلى ما يدعي في التوراة ب «أرض کنمان» 
لم یکونواٍ يعرفون شيئاً محدّداً ودقيقاً من هدفهم» باستثناء كونه 
حلماً قديماً يكاد يكون منسياً توارثته الجماعة الضائعة في الصحراء 
عبر التعاليم الدينية زهاء أربعين عاماً. ومع أن الحلم غداء وبقوة دفع 
هذه التعاليم؛ هذقاً بذاته ولذاته بالنسبة لهذه الجماعة الدينية 
الصغيرة (التي تأسست حياتها ونشأت في الأصل» في عصر جدها 
الأعلى إبراهيم كجماعة تلتزم حنيفيته التوحيدية وهي ديانة یره 
القرآن تمييزاً حاسماً ونهائياً عن الیهودية» بل ورد بقوة على من 
يزعمون بأن إسلحق ويعقوب والأسباط من بني إسرائيل كارا 
يهودأء بقوله (نهم لم يكونوا لا بهوداً ولا نصاری)(٩‏ فإنها وهي 
تصل إلى «قادش» سعياً وراء [أرض اليعاد] (ما تكتشف بنفسها 
الحقيقة المرة التالية: هذا الوعدء لم يكنء يرغم طابعه الإلهي 
الصريح» سوى وعد بالحصول على جنّة أرضية تملكها قبائل أخرى 
من العرب العاربة؛ كالعماليق وبني عناق والكنعانيين والعموريين» 
وأن السبيل الوحيد لتحقيق هذا الهدف هو الدخول في نزاع دام 
معهم لانتزاعها. وهذا ما يقوله (سفر العدد) بوضوح تام: [وأرسلهم 
موسى ليستطلعوا آرض كنعان وقال لهم: «إصعدوا من النقب. 
تصعدون من الجبل. فتروا الأرض :كيف هيء والشعب القیم بها 
أقوي هو أم ضعيف» أقليل هو أم كثير. وكيف الارض التي هو 
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ساكنها أجيّدة هي أم رديكة» وما الدن التي هو ساكنها أمخيماتٌ 
هي أم حصون» وكيف الأرضء أششُخصبة أم عقيمة؟ أفيها شجر أم 
لا؟ وتشدّدوا وحذوا من ثمرها؛ وكانت إذ ذاك أيام بواكير العنب] 
و[عادوا من استطلاع الأرض بعد أربعين يوماً. وساروا حتى جاءوا 
موسى وهارون وجماعة بني إسرائيل كلها في برية فاران» ني 
فادش» وقدموا لهما؛ ولکل اجماعة ريا وأروهم ثمر الأرض 
وفضوا عليهم وقالوا: «قد دخلنا إلى الأرض التي أرسلتنا إليهاء اذا 
هي بالحقيقة تدز لبناً حليباً وعسلاًء وهذا ثمرهاء غير أن الشعب 
الساكن فيها قوي والدن مُحصّنة عظيمة جداء ورأينا هناك بني 
عناق» عماليق مقيم بأرض النقب» والثي واليبوسي والأموري 
مقيمون بالجبل» والكنعاني مقيم عند البحر". كان جواب 
رجال الاستطلاع على قرار مهاجمة أرض كنعان واضحاً أيضاً 
[وأما الرجال الذين صعدوا معه فقالوا: «لا نقدر أن نخرج على هذا 
الشعب لأنه أقوى مناه] ثم أضاق هولاء وصفاً دقيقاً للقبائل التي 
شاهدوها: [ووقد رأينا هناك من الجبابرة جبابرة بني عناق» فكانوا 
في عيوننا كالجراد وكذلك كنا في عیونهم»]. لقد كان هؤلاءء 
«أناس طوال القامات»(؟. 

لذا فوجفت الجماعة الهاجرة والتائهة في الصحراء بقيادة موسى» 
بأنهاء ولتحقيق هدفها بامتلاك الجنة الأرضية (أرض الیعاد) لا بد 
لها من أن تدخل في شبكة النزاعات الدامية ضد هذه القبائل 
مجتمعة أو منفردة» وحول الأرض بصورة مباشرة بما هي أرض 
خصبة؛ لتقوم بإقصاء المالكين الحقيقيين لهاء وتحتكرها لنفسها هي 
كجماعة دينية تملك سنداً ريّانياً بملكية الأرض. وهذه» بطبيعة 
الحال» صورة نموذجية من صور الصراع الذي عرفته وعاشته العرب 
العاربة (البائدة) قبل ظهور إبراهيم (ع)» كما تشهد بذلك سلسلة 
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لا تكاد تنقطع من الزويات والأساطير عن العماليق ومجرهم وعبيل 
ووبار وطسم وجديس» وهي الجماعات والشعوب والقبائل القديمة 
التي تنازعت فيما بینها وبين بعضها وضد آخرين؛ من أجل امتلاك 
هذه البقعة الخصبة والقدسة أو تلك من أرض الجزيرة العربية. وما 
ین قبيلة مهاجرة الا وارتطمت بأخرى مستقرة في وطنها ونازعتها 
في حق المشاركة. ما يقوله (سفر العدد). لا يشذ كثيرأ عن القاعدة 
السائدة: ثمة جماعة مهاجرة تملك سنداً دينياً بأنها ستمتلك «جنة» 
أرضية أي (أرض كنعان). وكما لاحظنا من التحليل الفونيطيقى 
كلمة رکتعان) فان هذه قد تعني مباشرة كلمة (جنة) سواء عبر 
الجذر العربي أو العبري. ولكن؛ لما كانت هذه الجنة» التي دهش 
رواد موسى لرآها لأنها تدر بالفعل لبناً حايباً وعسلاًء هي أرض 
جماعة بعينها تعيش في إطار اثتلاف واسع يضم اليبوسي 
والعماليقي والكنعاني والأموري» فقد کان لا بد من منافسة هؤلاء 
خا على أرضهم. بهذا المعنى فان ما يقوله (سفر العدد) لا 
يخرج كثيرا عن نطاق الصورة النموذجية للصراع الذي عرفته 
وعاشته قبائل من العرب البائدة» فهو يدور حول [وعد إلهي] 
بأرض آخرين. 

كان إبراهيم (ع) أصلأ» ضيفاً على العرب العاربة ويقيم بينها. وفي 
(تاريخ مكة) للأزرقي كما في (تاريخ مكة) للفاكهي» وسواهما 
من المؤرخين القدامى» ما يؤكد ويدعم هذا التصور؛ بل ويقدم 
الوقائع الكافية عن أشكال وآماط الصراعات القبلية وربا عن 
الوضوع الرئيس في هذه الصراعات. وهناك كثرة من المّرويات 
والأساطير العربية القديمة عن نزاعات الأرض هذه» وبوجه 
الخصوص نزاعات القبائل الهاجرة والتائهة في الصحراء ضد 
القبائل المستقرة. 


TAY 


ارم ذات العماد 


إذا ما قمنا بوضع التوصیف الدقیق الذي يقدمه (سفر العدد) 
لصراع بني إسرائيل بقيادة موسی؛ ضد بني عناق والعمالیق سکان 
أرض كنعان الأصليين» فان الوعد الالهي سوف پعکشض؛ پبساطة 
عن كونه جزءاً عُضوياً من عقيدة دينية راسخة تقطع بوجود 
مساندة إلهية مباشرة لكل مهاجر أو جماعة مهاجرة بامتلاك 
[الجّة]. ولا كان بنو إسرائيل» برآیناه جماعة من (الحنفاء) على دين 
إبراهيم» جدّهم و وق كما فهم الإسلام بعمق نادر 
ومدهش وضعيتهم القيقية بحيث میزهم نهائياً عن الیهود 
والنصارى» وهم في نهاية الطاف من آل إبراهيم وأتباعه ومن 
سلالته غير المباشرة أيضاًء فان هؤلاء آمنوا بأن الوعد الإلهي بأرض 
كنعان هو وعد ب«جنة). ولكن في أحد تجليات هذا (الوعد) أو 
الامتلاك الحصول على «جنة أرضية» تد لبناً حايباً وعسلاً لأجل 
استقرار هذه الجماعة وتوقفها عن الهجرة. ولأن الجنة» في ثقافة 
البدو من العرب العاربة» أو ما يسميه علماء التاريخ والآثار 
ب والجماعات السامية البدوية) تعني كثافة في النخیل والكروم» 
ومن دونهما لا تغدو (الجنة) جنّة بل حديقة أو بستاناًء فان ما رآه 
رواد موسى إنما هو الجنة بكل تأكيد: : [قد دخلنا إلى الأرض التي 
أرسلتنا إليها ناذا هي بالحقيقة تدر لبناً حليباً وعسلاً] (سفر العدد). 
وكما لاحظناء فإن العسل في هذه الأرض» المائل والشبيه لعسل 
الجنة السماوية» ليس أكثر من تكثيفي رمزي لثمرتي النخیل 
والکروم؛ أي للتمر والعنب» فعصيرهما بالنسبة للبدوي هو العسل 


كيفك ,. 


ف 


هذه هي في الواقع؛ الأرض التي عاش فيها إبراهيم (ع) ضيفاً على 
العرب البائدة في [أرض کنعان] ڈ نم جاع‌ها موسی منقاداً وراء حلم 
ديني قدم لیکتشف پنقسه أن أرض الواقع غير أرض الحلم» فهذه 


AA 


تحرسها قبائل قوية ومدن حصينة. لقد اختلط الحلم بالهدف وصار 
أحدهما دالا على الآخرء بينما يكن للمرء أن ييز بين حلمه وبين 
هدفه فا حلم يظل سماوياً والهدف يصبح مع الوقت أرضياً. الم 
ببلوغ الجتة السماوية» باللسبة للمهاج ۳9 بهدف بلوخ (الجنة 
الأرضية) ولم يعد بالوسع التمبیز بينهما أو فك الارتباط بين ما هو 
(وعد) سماوي وبين ما هو طموح للاستقرار في أرض مُعشبة. إن 
أسطورة التيه لأربعين عاماًء لا تعني بالنسبة لنا شيئاً» سوى استمرار 
هذه الحالة ني البحث عن زمكان]» ولذا استعادت» في لا وعيها 
اجمعي؛ موطنها القديم واتجهت صوب [قادش] التي يزعم محققو 
التوراة أنها في سیناء وتحمل اسم «عين قدّيش». المرججح عندناء آنها 
انجهت من جدید صوب الصحراء العربية مستذ كرة أصولها 
المسيةء كما يحدث عادة» لكل قوة يُقذف بها إلى البداوة. 
تقول الیثولوجیا العربية الإسلامية والمصادر الاخبارية القديمة» إن 
إبراهيم (ع) جاء إلى مكة مهاجراً ليقيم قواعد البيت الحرام فوق 
قواعد البيت القديم الذي بناه آدم ولكن» وطبقاً لرواية التوراة» فإنه 
3 تا ضد شخص اسمه أبي مالك (أبيمالك) من أجل 
شرعية حصوله على (بثر سبع) التي عرفتها العرب البائدة 
بلس «شباعة» وهي» كما رأينا مما سبق» البثر ذاتها التي صار - 
اسمها ‏ فيما بعد فزمزم» بعدما حفرها عبد الطلب جد 
النبي (ص). استناداً إلى ابن هشام في (السیرة) ومصادر أخرى» 
خاض عبد المطلب صراعاً ضد قريش عندما قرر حفر (زمزم) إذ 
قالت له قریش» وهي ترفض فكرة إعادة حفر البعر من أساسها لأنه 
لا يجوز لأحد أن يمس هرا مقدسة قديمة : «هي بكر أبينا إبراهيم). 
ستلاحظ - هنا وانطلاقاً مما يقوله النص التوراتي: أن التحول 
الفونيطيقي في الاسم من [إبرام] إلى [إبراهيم] حدث في أعقاب 


۳۸۹۹ 


إرم ذات العماد 


اليثاق مع الرب بأن يملك الأرض. وكما هو واضح من السياق فإن 
[أبرام الارامي] عندما وصل إلى «قادش» القدية» وهي مكة قبل أن 
تعرف تالياً بهذا الاسم» تخلى عن اسمه (غير العربي) واتخذ اا 
ریا هو إبراهيم لازه عاش وسط هذه الجماعات ا [الأرض 
التي أنت نازل فيها] (التوراة) كما أن ابنه إسماعيل تعلم العربية 
الأولى ثم تفثق لسانه عن العربية الصحيحة كما ستنطق بها 
الأجيال الجديدة من القبائل المتحدّرة من صلبه» وهي عشر 
(الفاكهي). وهذه التبدلات في الاسماء تفیل في تأ کید الفرضية 
التالية: من احتمل أن الكنعانيين» الذين يُعرفون - أحياناً ‏ عند 
علماء الآثار ب «الاموریین» حسب الضبط التوراتي» أو [العموريين] 
في الضيط التاريخي» وهم عندنا - من بني عمرو (وهم من بطون 
شتی ٩‏ قد ت رکوا اسمهم في صيغة [كنانة]( ۲ القبيلة العربية 
الشهيرة» التي تعد قريش من أكبر بطونها؛ ون هؤلاء أخذوا 
اسمهمء »> في الأصل» من صيغة متحوًا ول من صيغ كلمة [كنعان] 
وهي اسم أرضهم القديةء 0 العثور على اسم [العموریت] 
القدماء في صيغ عدة» منها اسماء البطون الكثيرة التي تحمل اسم 
(عمرو) أو (عامر)؛ الذي سيكون من المستحيل بل وغير المنطقي 
الافتراض أنه اسم جد أعلى لكل هذه الجماعات» ولكن من 
المکن وفي ضوء التحليل الدقيق» قبول كونه اسماً دالا على 
الإئتلاف] قبلي قديم انفرط عقده وترك في كل بطن أو فرع بقية 
من اسمه. وثمة صلة لا ثماريها العين» يبن هجرة عمرو بن عامر 
مزيقياء وبين [العموریین] الهاجرین صوب بلاد الشام والعراق. وما 
كثرة البطون التي تحمل اسم (عاس) أو (عمرو)» ومنها «خزاعة) 
التي عرفت بكونها من أبناء (عمرو بن حي) الذي تنسب إليه واقعة 
جلب الأصنام من الشام قبل أن تحصل على اسم جديد يدل عليها 


۳۹۰ 


هو «خزاعة) لأنها «انخزعت؟ عن طريق الشام نحو بطن مرّ من 
أودية مكةء لا الدلیل الأكيد على الصلة بين (العموريين) وهجرة 
عمرو بن عامر مزيقياء. هناك (مثلاً) عامر من عبد القیس وهو من 
البطون الكبيرة» وعامر بطن من حنيفة (التي نعتقد آنها استفدت 
اسمها كقبيلة صغيرة من صلتها بحنيفية إبراهيم). وهناك بطن من 
(غسان) یدعی عامر وبطن من (الأوس) يُعرف ب (عاس) فضلاً عن 
عامر بطن من بكر وعامر بطن من قيس عیلان» ويؤكد 
الفاکهی(۲ أن (قیس عیلان سعت إلى ولاية مکةء بالقوةه 
وحاربت من أجل ذلك وفشلت. وهي واقعة مؤكدة عن حرب 
دارت بين قيس عیلان وخزاعة حاولت خلالها عبلان أن تخرج 
خزاعة من الحرم فأخفقت). وهناك أيضاً عامر بطن من (تميم) 
وعامر بطن من (النخع) ثم عامر بطن من (هوازن) وآخر من 
(كلاب) وهم أيضاً من بني عامر بن عبد مناة» وعامر بطن من 
(كتانة) وعامر بطن من مذحج وآخر من كعب بن (کنانت) 
بالإضافة إلى عامر وهو بطن من كهلان اليمنية القحطانية القديمة 
وأخيراً: عامر من الليث من (كنانة). هؤلاء (العموريون) أو 
(العامريون) لم يتحدروا من جد أعلى اسمه (عمرو أو عامر) أو من 
أباء قبليين يحمل كل منهم اسم :(عام) ويتوزعون في قبائل شتی؛ 
كما يبدو ذلك لأول وهلة؛ بل هم (بقايا) الائتلاف 3 مزق عبر 
الهجرة الأسطورية بقيادة عمرو بن عامر مزیقیای والتي أشار إليها 
القرآن الكريم. ونظراً لقوة ونفوذ (كنانة) في قبائل العرب وبعض 
بطونها تعرف ب (عاس فانها سمیت» في وقت من الأوقات به 
قريش تغلب انتساباً لبني تغلب الذين یتحلرون» مباشرة من نزار 
بن معد بن [عدنات] الشقيق الأسطوري (لقحطان). والعرب بوجه 
العموم؛ تسبي كنانة إلى جدها الأعلى [عدنان]. إن ابن الكلبي 


۳۹۱ 


إرم ذات العماد 


ينقل عن والده الكلبي قوله الثیر هذا: ولو أبطأ الإسلام قليلاً 
لأكلت بنو تغلب الناسح. أما ابن منظور(۲۳) فإنه يشير إلى أن 
تسمية (كنانة) ب «قريش تغلب» تعود إلى كونها تنتسب أيضاً إلى 
تغلب بن وائل» وهذا ينتسب إلى (عدنان). بيد أن هذا الافتراض» 
من جانب ابن منظورء یل ضعيف الأساسء والأرجح أن التسمية 
جاءت من انتساب [کنانة] شبه المباشر إلى (عدنان) 2 
الأسطوري للعرب» كما تقول قائمة الأنساب العربية. وثمة أهمية 
قصوى تكمن في هذا التفريق» لأن قوة رکنانة) تصدر من ساب 
الباشر تقريياً ل «عدنان» ومن كونها قدمت للعرب بطوناً قوية منها 
قريش. 5-86 ذلك إلى إبداء شك قوي بالمغزى الفعلي للتلازم 
الوثيق بين [کنانة] كاسم أو صيغة من صيغ كلمة «جْه كما 
لاحظنا ذلك من التحول الفونيطيقي» وبين كلمة [عدنان]؛ وهذه 
الكلمة نجدها في اسم أقدم منها هو «عدن»» با أن [عدنان] يكن 
أن تكتب دون تصويت: (عدنن) أو (عدن). ولذا نعتقد أن اسم 
[عدنان] لا يعود إلى جد أعلى للعرب اسمه (عدنان)» بل هو 
صيغة من صیغ (عدن) التي ترتبط بها [ کنانة]. وفي هذه الحالة قد 
یکون مفهوم على تج باه ی اسيم (جنة عدن) كاسم لمكان 
بعينه كان ذات يوم جنة من نخيل وأعناب وفي القرآن: #وقالوا لن 
نؤمن لك حتى تفتجر لنا من الأرض ينبوعاً » أو تكون لك جنة من 
نخيل وعنب ففجر الأنهار خلالها تفجیرآ۲۳) . ذلك يعني أن 
اسم القبيلة والجد الأعلى يشيران إلى (مكان) عرفته العرب العاربة 
واتتسبت إليه بعض قبائلها. هذا المكان هو ببساطة [أرض كنعان]. 
واخال» ذاته» ينطبق تماماً علی سم الدويلة الإرمية التي يرد ذكرها 
في التوراة (بيت عدن) أو (بيت آديني)» فهي تشیر» بوضوح» إلى 
فرع من الإرميين (العدنانيين) الذين هاجروا إلى بلاد الشام» وذلك 


۳۹۲ 


استناداً إلى أن كلمة (بيت) تعني - حتى اليوم ‏ آل» إذ يقال آل 
هاشم بمعنى (بيت) هاشم (مثلا). الأمر الذي يدعم تصوّرنا بأن 
اسم الدويلة الإرمية كان» إذ ذاك» لا يزال يحمل انتساباً وانشداداً 
إلى [مكان] قديم بعينه جاء منه هؤلاء عند هجرتهم من الجزيرة 
العربية إلى الشام. 
ظاهرة انتساب القبائل القديمة إلى [مكان] بعينه تعطيه اسمها أو 
تأحذ منه اسمها فتُعرف به أمر مألوف | كثيراً في التاريخ. فمثلا: 
عرفٌ العرب القدماء اثتلافاً قبلياً واسعاً تشکل من مجموعة من 
القبائل الهاجرة صوب الشام هو اثثلاف (تنوخ). هذا الاسم الذي 
حير طائفة من المؤرخين لم يكن» في الواقع» سوى اسم موقع 
له قدسية من نوع ماء انتسبت 1 القبائل المتتحالفة» وكذلك 
الأمر مع [غسان] أثناء هجرتها مع مزيقياء. وهذا نسبيء ممائل لا 
حدث مع [خزاعة] وقد يكون لتعبير الدارج؛ حتى الیوم في وصف 
مصر ب ار ض الكنانة] مجرد صدى من أصداء الراسب الثقافي 
التوارث عن تحول مصر في عصر يوسف (الأسطوري) إلى «جنة) 
بعدما ضرب القحط والجفاف أرض الجزيرة العربية؛ وبالتالي فإن 
تداول التعبير (لانف) جری في سياق تداول أسطورة معجزة 
يوسيف تدليلا لا واعياً على آن كلمة [ کنانة] تتضمن في جذرها 
القديم المعنى نفسه لكمة جنة. 
يستند اعتقادنا القائل بأن اسم (عدن) - في عبارة «جنة عدن» التي 
ترد أصلاً في الألواح السومرية قبل أن ترد في التوراة - هو اسم دال 
على الکان لا على 13 شيء أخرء إلى ۳ لغوية وحتى جغرافية 
تدعم بقوة» الانجاه الرئيس في هذا التحليل وتؤيده. يرى أبن منظور 
إلى كلمة «جنة عدن» على هذا النحو: عدن: عدن فلانٌ بالکان 
تعدنُ. ویعدن عدناً وعدوناً معنى (أقام) في المكان. وعَدنْتٌ البلد: 


۳۹۳ 


ارم ذات العماد 


توطته. ومرکز کل شيء معدنه. وجنان عدنٍ منه؛ أي جات 
إقامة. واسم عدنان مشتق من العدن وهو أن تلزم الابل الکان 
فتألفه ولا تبرحه ومنه این بکسر (الدال) وهو الکان الذي 
يثبت فيه الناس لأن أهله یقیمون فيه ولا یتحولون عنه شتاء ولا 
ويفا وهذا العتی للكلمة قديم وجد صداه - في ثقافة السومرین - 
بإطلاقهم الاسم على منطقة المستنقعات المائية جنوب العراق 
(الاعوار) حيث توجد هناك جزيرتان شهيرتان حتى اليوم (جزيرتا 
مجنون) وحیث تتداول - حتی عصرنا ای - أساطير وجود 
(جنة عدن) في هذا المكان ماما كما حدّدته الأسطورة السومرية. 
بل إن سکان الا هوار 4 يُعرفون في العراق باسم (العدان) وهي تسمية 
يراد لها - ويا للسخرية ‏ أن تدلّل على انحطاط منزلتهم الاجتماعية 
لأنها تستخلم في نطاق التقلیل من قیمتهم في السلم الاجتماعي» 

مع أن معتاها الخقيقي» القدع» .يدل على العكس: على المدنية 
ا والثبات في المكان وتعميره قياساً إلى البداوة والترحال. 
بهذا المعنى فان «جنة عدن؛ التي كانت تبحث عنها جماعة 
مهاجرة (بنو إسرائيل), كما هو بس من النص التوراتي» ا هي 
التعبير امكف ذاته عن الم بيلوغ أرض الإقامة والاستقرار 
(الثبات فيها) بعد الضياع والتيه في الصحراء أربعين عامأء ولذا 
تداخلت صورة هذه الارض مع صورة (أرض کنعان) التوراتية؛ 
وهی تاليا مع صورة (أرض الميعاد). لکن هذه الأرض (الموعودة) 
لم تكن في حقيقة ال سوی أرض بي عناق: العمالیق 
واليبوسيين والعموريين والكنعانيين) الذين عرفوها باسم .(أرض 
كنعان = کنان) والذين لم يهاجروا من موطنهم إل عقب حادث 
أسطوري مجم عنه خراب جتتهم. يعيدنا هذا كله إلى المعنى 
احقيفي لا تتساب العرب إلى جلین آسطورین: عدنان وقحطان. 


۳۹ 


الخاتمة 


ا كنا نعتقد بأن كلمة (عدت) تتضمن هذا المعنى المحدّد وبأن اسم 
عدنان مشتق منهاء فهذا يعنى أن انتساب العرب الستعرية قاطبة 
إلى (عدنان) هو انتساب 2 ا تاريخي في حياتهم انتهت فيه 
عملياًء موجة 2 الهجرات الکبری وبدأت موجة ة الاستقرار والثبات في 
الأرض؛ ولذا تصوّر كل الإخباريات العربية القدية والأساطير 
اتتقال العرب من طور (العرب العاربة = البدوية) إلى طور (العرب 
المستعربة - الجديدة والمستقرة) بوصفه انتقالاً فعلياً من مرحلة 
الانتساب للجدّ الأعلى القديم (قحطان) إلى الجد الأعلى» الجديدء 
(عدنان). ولذلك يقال إن العرب تحدروا من جدّين. وفي اسم 
(قحطان) لا شك» كل العناصر الدالة على طور القحط والبداوة 
والترحال وشظف العيشء بینما في اسم (عدنان) كل العناصر 
الدّالة» على العكس من هذا: على الإقامة في الأرض والثبات فيها 
وایضا العناصر الدالة على الازدهار والرفاهية. إن توزع العرب» بين 
(قحطان) القديم و(عدنان) الجديدء أي بين عرب عارية بائدقه 
وعرب مستعربة» هى وفي خاتمة المطاف» تورّع حقيقي تم التعبير 
عنه بلغة رمزية. لكنه مع هذاء يُعيد تصنيف كل الجماعات البشرية 
العربية أنطولوجياً بين بدو وفلاحين. بيد أن هذا التوزع الرمزي 
ينتسب إلى تصنيف موازء وربا آقدم» بين الراعي والفلاح كما 
عرضته الثقافة السومرية كفقافة. عالية أتقل. لكل ذلك لا بد من 
رؤية الانتساب إلى جدّين أسطوريين» من منظار کونه انتساباً إلى 
تصنیف حياتي» فرضه مط من الانتقال الام من شروط البداوة 
إلى شروط الحضارة؛ ليس انتساباً فعلياً إلى جدّين لا وجود لهما 
أصلا. في هذا الإطار فإن حلم بني إسرائيل» كجماعة بدوية من 
جماعات العرب العارية؛ بالوصول إلى «جنة عدن» التي تراءت في 
صورة (أرض کنعان) التي تده لب ME‏ وعسلا يندرج في سياق 


۳۹۵ 


ب مرح یج رات وم ذات العماد 


الم الجماعي لكل تلك الجماعات العربية البائدة والزائلة: حلم 
امتلاك امتياز الاستقرار في الار ض والثبات فيهاء والتوقف عن 
الهجرة والترحال وهو الحلم الذي ما كان لهء قطء أن يتحمّق 
جماعياً؛ بل على الضِد من هذا في صورة شديدة الإثارة» 0 
من ذلك الافترا اق الأسطور: ي بين (قحطان) و(عدنان) حيث 
يتمكن شطر من هذه الجماعات من امتلاك الامتياز» فيما يخفق 
الشطر الآخر ويظل أسير عاله اللأعضوي. وهذه؛ بالطبع؛ صورة 
عطية من 0 التنازع ثم الافتراق بين (التوأمين)» تنطوي على 
تكرار لصورة أقدم: صورة هابيل وقابيل» الراعي والفلاح. بهذا 
العنی» سيكون مفهوماً ماما لماذا ينسبُ الإخباريون القدماء 
والنشابون کنانة وبطونها إلى عدنان مباشرة؟ إن ذلك الانتساب 
يخفي» في واقع الأمر» رابطة رمزية بين «جنة عدن» (عدنان) وبين 
كتعان (كنان = کنانة). بكلام ان: لقد عبر العرب عن انتساب 
كنانة وبطونها إلى عدنان؛ بلغة رمزية تتضمن حقيقة تاريخية منسيّة 
عن استقرار العرب المستعربة وافتراقهم عن القحطانيين. وهي 
الحقيقة التي تشير إلى امتلاكهم «جنة أرضية) ذات يوم بعيد. وبهذا 
المعنى أيضأء فان قوائم الأنساب العريية القديمة تعطي إشارات 
كافيةء نسبياًء إلى ذلك التطور المنسيع في حياة العرب القدماءء 
عندما انتقلوا من لحظة (القحط ‏ قحطان) إلى اللحظة التاريخية 
الجديدة والردهرة (عدنان = عدن والتي سوف تفتح الپاب على 
مصراعیه أمام الإسلام» (العدناني) في الصمیم. 

لا ریب أن الصورة التي يرسمها (سفر العدد) عن استطلاع رواد 
موسی ل «أرض کنمان؛ هذه - التي هي آرض قسم من العرب 
العاربة» الذين امتلكوا امتیاز الاستقرار فى أرض خصبة - سرعان ما 
تحولت إلى «جنةه: أرض بني عناق من كتعانيين وأموريين وييوسيين 


7 :ی ا 0 


الخاتمة 


وعمالیق. هي صورة شديدة الوضوح ولا تحتمل أي قدر من لس 
أو سوء الفهم» فهي - بالفعل - أرض تالف قبلي واسع بقيادة قوة 
ضاربة هي قوة العماليق. لقد جاء بتو إسرائيل» إذن» منازعة هؤلاء 
في أرضهم. تماما كما هو الحال» باستمرار» حيث تجري سائر 
نزاعات العرب العارية داخل هذا الاطار من الصراع حول الأرض 
الخصبة» وفي سياق سعي كل جماعة إلى التمايز ومن ثم الافتراق 
عن شروط البداوة والالتحاق بشروط الثبات والإقامة في الأرض. 
بيد أن إطلاق التوراة اسم «أرض کنعان» على هذه القطعة من 
الأرض» يجب أن يلفت انتباهنا لأن النص يؤكدء أن هذه الأرض 
تقطنها قبائل من العرب العاربة» (العماليق)» و(اليبرسيون)» 
ورالأموريون)» وأخيراً: (الكنعانيون)؟ فلماذا تسئي التوراة هذه 
الأرض» [أرض كنعان] مع أن الکتمانیین لا يشكلون سوى جزء 
من تحالف واسع يقوده العماليق؟ بل إن مَنْ تصدى ليني إسرائيل لم 
يكونوا سوى العماليق (الجبابرة» طوال القامة» بحسب ما تقول 
التوراةع؟ يؤكد هذاء بدرجة أساسية» حقيقة کون تسمية (أرض 
كنعان) لا تتعدى إطار توصيف الأرض وتصوير درجة خصيهاء 
فهي: أرض جنة (أرض كنعن). أما الكنعانيون» وهم جزء من 
سكان هذه الأرض» فسوف يحفظون اسمهم؛ حتى بعد اندثارهم 
وزوالهم» في إحدى الصیغ الدالة علیهم: کدانة. لكنهم» قبل هذا؛ 
لا بد قد أخذوا اسمهم الأصلي؛ القديم من اسم الأرض وصفتها 
(كنعان) أي الجنة» تماماً كما أخذدت غسان اسمها من بغر ماع 
وتنوخ من اسم مكان مقدس في الشام» وخزاعة من انخزاعها نحو 
مكة. وفي ذلك قال حسان: 
الأزدُ تتا والاء ان 


۳۹۷ 


ارم ذلت العماد 


هذه اب الارضية التي يبحث عنها کل تائه وضائع في 
الصحرای یدخلها ويأخذ من ثمارها دليلاً كما أخذ رواد موسی 
النبي بعض العنب والتین والرمان9© "© ثم قدموه لبني إسرائيل 
کدلیل على دخولهم جنة الکنعانیین وكما أحذ ابن قلابة بنادق 
السك من [إرَم] وقدمها لعاوية بن أبي سفیان» کدلیل على دخوله 
المدينة الذهبية؛ هي التكثيف الرمزي لذلك الحلم النسی: العودة إلى 
الجئة السماوية. لكل هذاء وسواه» سیبدو من الغباء والسخف 
وانعدام الضميرء أن يصدق أحد في هذا العالمء الخرافة الأوروبية 
الاستعمارية. والصهيونية» عن کون فلسطين هي (أرض الیعاد)» أو 
أن بری أدنى قدر من الحق» مهما كان بسيطأء في الادعاء 
الصهيوني الاکی اللهم إلا إدعاء حق القوة الغاشمة في اغتصاب 
فلسطين وتشرید أهلها ثم شطبها من الوجود. وهذه جريمة کبری 
لن يمحى أثرها. 

كل ما يمكن قوله. في النهاية» أن البحث عن (إرَم) قد يتجاوزء 
بالفعل» إطار البحث في دلالات آية قرآنية» أو مغزى أسطورة من 
الأساطير العربية القديمة؛ وقد يتطلب تكراراً رمزياً للفعل ذاته: 
الفروج إلى (الصحراء) والسعي وراء بل ضالةء أي تكراراً للمغامرة 
نفسهاء بوسائل آخری» ونزعم أن هذه المغامرة تحمل في طياتها 
وعد المتعة والمعرفة بان واحد. 


الهوامش 
رم القرآن الكري سورة البقرق الآية ۱4۰. 


(1) عن ياقوت؛ والرواية ترد في الستياق. 
(؟) فوح البلدان» ص ۲۲4 الأسطورة» في الملحق. 


۳۹۸ 


الخاتمة 


() نشوة الطرب» روابته في الملحق. 

(4) نستخدم الزدوجون () للإشارة التي اسم (طيء) الشخص. بينما نستخدم الزدوجین 
ر للإشارة إلى [طيء] القبيلة. 

(ه) القرآن الكريمء سورة البقرة» الآية ۱4۰ 

رم الفاكهيء آخبار مک ص 14١‏ - 14۲. 

(۷) وفي القرآن «إوزادكم في ال صمطة)» القرآن الكريم» سورة الأعراف» الآية 14 

(۸) القرآن الکرم» سورة سبأء الآية .۱٩‏ 

(9) تکوین: ۱۹/۱ - ۰۹/۱5 

(۱۰) وفي القرآن الکرم» سورة بوسف» طإوجاء بكم من البدرژه الآية ۱۰۰. 

(۱۱) آنظر د. لويس عوض» مقدمة في فقه اللغة العربیف القاهرةء دار سيدا للنشرء ط ۷ 
17 ا. 

۱۰/۱۷ - 8/١5 تكوين:‎ )۱۲( 

(۱۲) أي إلى الجنوب. 

(۱4) (سفر العدد: ۱۸/۱۳ - ۳۳). 

(۱۵) الصدر نفسه. 

("۱) انظر: القرآن الکرم» سورة البقرق الآية ۱۳۸ - ۱۳۹. 

(۱۷) سفر العدد» ۱۸/۱۳ - ۳۳: 

(۱۸) للصدر نفسه. 

)۱٩(‏ تفيد العطیات الأركيولوجية أن [العموریین] هاجروا صوب الأجزاء الشرقية من بلاد 
الشام ما بين الألف الثانية والألف الثالثة قبل الميلاد. وهلا يؤكد أن موطنهم القديم 
في الجزيرة العربية كان (جنة) تعرضت لانهیار مفاجیء» كما هي الفكرة الشائعة في 
أساطير الهجرات الجماعية. ما يقوله (سفر العدد) في هذا الصند؛ وعلى نحو آخص 
أن (أرض كنعان) كانت تضم طائفة من القبائل. الأسماء الواردة في (السفر) تحدد 
الصيغ القديمة: غير المتحولة بعد» لکنها - بالقابل - ترسم رقعة جغرافية هي الوطن 
الحقيقي للعرب العاربة من بني عمرو والکتعالیین والعماليق ريني جناقه. 

(۲۰) لأن الأموريين يعرفون أيضاً بوالكدعانيين». 

(۲۱) الفاكهي» أخبار مكة, ه: .٠١١‏ 

.۳٩۱ :۱۳ اللسان»‎ )۲۲( 

(۲۳) القرآن الكريم؛ سورة الاسرای الایتان:. ٩۱ - ٩۰‏ 

(۲4) انظر (سفر العدد). 


۳۹۹ 


الملاحق 


ملحق () 
حلم طريفة الكاهنة 


رواية المسعودي7© 


وكان للملك عمرو بن عامر (مزيقياء) أخ كاهن عقيم يقال له عمران. 
وكانت لعمرو زوجة كاهنة من أهل ردمان من حمير يقال لها طريفة 
(ظريفة) الخير. فكان ول شيء وقع بمأرب ورف من سيل العرم؛ أن 
عمران الكاهن أخا عمروء رأى في كهانته أن قومه سوف يمزقون 
وکل مرق“ وییاعد بين أسفارهمء فذكر ذلك لأخيه عمرو وهو 
املك مزيقياء الذي كان محنة القوم في أيام ملكه. (....) وبينا 
(طریفة) الخير الکاهنة ذات يوم نائمة إذ رأت فيما يرى النائم» أن 
سحابة غشيت أرضهم فأرعدت وأبرقت ثم صعقت فأحرقت ما 
وقعت عليه؛ ووقعت على الأرض» فلم تقع على شيء لا أحرقته. 
ففزعت طريفة (ظريفة) لذلك وذعرت ذعراً شديداً وأنث الملك عمراً 
وهي تقول: 
- ما ریگ اليو قد أذهب عني النوم. رأيت غيماً أبرق وأرعد طويلا ا 
ثم أصعق فما وقع على شيء الا احترق» قما بعد هذا إلا الغرق. 
فلما رأُوا ما داخلها من الرعب حفظوها وسكنوا من جأشها حتى 
سكنتٌ. ثم إن عمرو بن عامر دخل حديقة من حدائقه ومعه جاريتان 
له» فبلغ ذلك طريفة (ظريفة) فخرجت نحوه وأمرت وصيفاً لها يقال 


حلت 


إرم ذات العماد 


له سنان أن يتبعها. فلما برزت من باب بيتها عارضها ثلاث مناجذ 
منتصبات على آرجلهن واضعات آیدیهن علی آعینهن؛ وهي دواب 
تشبه اليرابيع يكن بأرض الیمن. فلما رأتهن طريفة (ظريفة) وضعت 
یدیها على عینیها وقعدت وقالت للوصیف: 

- إذا ذهبت الناجذ فأعلمني. 

فلما ذهبت أعلمهاء فانطلقت مسرعة:؛ فلما عارضها خليج الحديقة 
التي فيها عمرو وثبت من الاء سلحفاة» فوقعت على الطريق على 
ظهرها وجعلت تريد الانقلاب فلا تستطیم» فتستعين بذنبها وتثر 
التراب على بطنها وجنبها وتقلف بالبول. فلما رأتها طريفة (ظريفة) 
جلست على الأرض. فلما عادت السلحفاة إلى الماء مضت طريفة 
إلى أن دخلت على عمرو في الحديقة حين انتصف النهار في ساعة 
شديدة حرّهاء فإذا الشجر یتکافاً من غير ريح؛ فنفذت حتى دخلت 
على عمرو ومعه جاريتان له على الفراش فلما رآها استحيا متها وأمر 
الجاريتين فنزلتا عن الفراش. ثم قال: 

«هلقي يا طريفة (ظريفة) إلى فراشك» فكهنت وقالت: 

«والنور والظلماء» والارض والسماءء إن الشجر لتالق» وليعوّدن الاء 
كما في الدهر السالف» 

قال عمرو: 

ومن أخبرك بهذا؟». 

قالت: 

«أخبرتني المناجذ بسنين شداد, بط فيها الولد والوالده 

قال: 

دما تقولین؟» 

قالت: 

اقرل قول الندمان لهفاً قد رأيت سلحفاة تمرف الترات جرفاً. 
وتقذف بالبول قذفا. فدخلت الحديقة فإذا الشجر يتكافا». 


۰۰۲ 


اللاحق 


«وما ترین ذلك؟). 
قالت: «داهية ركيمة ومصيبة وأمور جسيمةا. 


قال: 

«وما هي ويلك؟). 

قالت: 

«أجل إن لي فیها الويل وما لك فيها من ثيل. فلي ولك الويل ما 
يجيء به السیل». 


فألقی عمرو بنفسه عن الفراش وقال: 

«ما هذا يا طريفة [ظريفة]؟). 

قالت: «هو خطب جليل وحزن طويل وخّف قليل والقليل خير من 
ت رکه). 

قال عمرو: 

«وما علاقة ما تذ کرین؟1. 

قالت: ۱ ۱ 
«ذهتٍ إلى السد. فاذا ریت جرذاً یکثر دی في 5 7 
ویقلب برجلیه الجبل الصخرء فاعلم أن العفر حفر وأنه وقع بنا الأمره. 


قال: 

دوما هذا الأمر الذي يقع؟؛. 

قالت: ۱ ۱ 

«وعدٌ من الله نرل» وباطل بطلء ونکال بنا نکل» فبغيرك يا عمرو 
فلیکن الثکل». 


فانطلق عمرو إلى السذ يحرسه؛ فإذا الجرذ یقلب برجلیه صخرة ما 
يقلبها خمسون رجلاً. فرج إلى طريفة (طریت مرها ۱ 
فقالت طريفه (ظريفة) له:.وٍن من علامات ذلك أن مجلس في مجلس 


t۳ 


إرم ذات العماد 


بين اجنین ثم تأمر بزجاجة فتوضع بين يديك» فان الريح ستملوها 
من تراب البطحاءء من سهلة الوادي ورمله» وقد علمت أن الجنان 
مُضِلّلة لا تدخلها شمس ولا ريح». 
فأمر عمرو بزجاجة فوضعت بين يديه. فلم تمكث إلا قليلاً حتى 
امتلأت من تراب البطحاء. فذهب عمرو إلى طريفة (ظريفة) فأخبرها 
بذلك وقال: ما ترين هلاك السد؟ قالت فيما بينك وييئه سبع سنين 
قال: قني أيها أكون؟ قالت: لا يعلم ذلك إلا الله. ولو علمه أحدٌ 
لعلمته. ولا يأتي عليك ليلةء فيما بينك وبين السبع سنين» إلا ظنت 
هلاكه في غدها أو في تلك الليلة». 
ملحق (ب) 
حلم عمرو بن عامر مزيقياء 
ورأى عمرو في النوم سيل الغرم» ی ذلك ت أن تری اصباء قد 
ظهرت فيها فعلم أن ذلك واقع بهم وأن پلادهم ستخرب. فكتم ذلك وأفاء 
وأجمع على أن بیع کل شيء بأرض سبأء ويخرج منها هو وولاه. . ثم حشي 
أن يستنكر الناس ذلك» فصنع طعاماً وأمر بؤيل فثحرت ویغنم فذیحت رصنع 


ضيفاً واسعاً ثم بعث إلى أهل مأرب: إن عمراً صنع يوم مجد وذكر فاحضروا 
طعامه. 


ثم دعا ابناً له يقال له مالك. وبقال بل كان يتيماً في حجره فقال: 
وإذا جلسث أطعم الناس فاجلس عندي ونازعني الحديث وأردد علي 
وافعل بي مثل ما أفعله بلی). 
فجاء هل مأرب فلما جلسوا أطعم الناس وجلس عنده الذي آمره با 
آمره به فجمل ینازعه الحديث وبر علیه. فضربٌ عمرو وجهه وشتمه. 
فصنع [الصبي] بعمرو مثل ما صنع به. 
فقام عمرو وصاح: 
ورا ذلاه. يوم فخر عمرو. شتمه صبي وضرب وجهه!). 


1۰ 


وحلف ليقتلته. 
فلز يزالوا بعمرو يرغبون إليه حتى تركه. وقال: 
دوالله لا أقيم بيلدِ ضُنع هذا بي فيه ولأبيعنٌ عقاري فيه وأموالي!». 


ملحق (ج) 
النهب 


فقال الناس بعضهم لبعض: اغتدموا غضبة عمرو واشتروا منه أمواله قبل أن 
برضی. فابتاع الناس منه كل ما له بأرض مأرب؛ وفشا بعض حديثه فيما بلغه 
من شأن سيل الکرم. فخرج أناس من الأزد وباعوا آموالهم: فلما أكثروا البيع 
استتکر ذلك الناس فأمسكوا عن الشراء. 
فلما اجتمعت إلى عمرو بن عامر أمواله» أخبر الناس بشأن سيل العرم. فقال 
آحوه عمران الكاهن: 
«إني قد رأيت أتكم ستمزقون كل مرق وییاعد بین أسفاركم. 
وسأصف لكم البلدان فاختاروا أيها شنتم» فمن أعجبه مدكم صفة بلد 
فلیسر إليه: وم کان منكم ذا هم بعيد. وجمل شديد. ومزادٍ جديد 
فليلحق بقصر عمان الشید..» فكان الذين نزلوه زد عمان. 
قال: «ومَنْ كان منكم ذا هم غير بعيد. وجمل غير شديد. ومزادٍ غير 
جدید فلیلحق بالشعب من کرود» [جرود] وهي أرض همدان, 
فلحقت به وادعة بنت عمرو فانتسبوا إليها. وقال الکاهن: مَل كان 
ذا حاجة ووطر وسياسة ونظر وصبر على آزمات الدهر. فلیلحق ببطن 
مر فکان الذین سکنوه خزاعة» فسئیت بذلك لانخزاعها في ذلك 
الوضم عمّن كانت معه من الناس» وهم بنو عمرو بن لي فتخرّعت 
هنالك فقيل لها خزاعة إلى هذه الفاية. 
قال الكاهن: وومَنْ كان منكم يريد الراسيات في الوحلء الطعمات 
في المحلء فليلحق بيثرب ذات النخل» وهي الدینة». فكان الذين 
سكنوها الأوس والزرج أبناء حارثة بن ثعلبة بن عمرو مزيقياء. قال 
الكاهن: «ومَنْ كان منکم يريد الخير والخمير والديياج والحرير والأمر 
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والتديير فليلحق بصری وحفير» وهما أرض الشام. فكان الذين 
سکنوها غسان. 
قال الكاهن: لاومَنٌ كان منکم يريد الثياب الرقاق والخيول العتاق 
والكنوز والأرزاق. فليلحق بالعراق» فكان الذين قوا بالعراق مالك 
بن نهم الازدي وولده وص كان بالحيرة من غسان» :)<( 
رواية الازرقی<۳: 
«فباغ عمرو بن عامر (مزيقياء» أمواله وسار هو وقومه من بلدٍ إلى بلدء لا 
يطأون بلداً لا غلبوا عليه وقهروا أهله» حتی یخرجوا منهء فلما قاربوا مكة 
ساروا ومعهم طريفة الكاهنة فقالت لهم: 
«سیروا وسیروا فلن تجتمعوا أنتم وم خلفتم أبداً (. ..) مة مه وحقّ ما 
أقول ما علّمنى ما أقول الا الحكيم احکم رب جميع الأس من عرب 
وعججْ). 
فقال: 
وما شأنك با طریفة؟». 
قالت: 
«خذوا البعیر نخشّبوه بالدم تلو آرض جرهم. جيران ببته المُحرم» 
فلما انتهوا إلى مكة وأهلها جرهم؛ وقد قهروا الناس وحازوا ولاية 
البيت على بني |سماعیل وغيرهم؛ آرسل إليهم ثعلبة بن عمرو بن 
حامر «مزيقياء) [قائلاً]: يا قوم قد خرجنا من بلادنا فلم نتزل بلدا لا 
فسخ أهلها لنا وتزحزحوا عنا فنقیم معهم حتی تُرسل روادنا فیرتادون 
۳3 يحملناء الوا انا في يلاد کم حتى اتقيم قل ها تریح 
ونرسل روادنا إلى الشام وإلى الشرق» فحيث ما يلغنا أنه أمثل لقنا به 
وأرجو أن یکون مقامتا معکم تا 
فابث جرهم ذلك ابا شديداً واستكبروا في أنفسهم وقالوا: 
ولا والله ما نحب أن تنزلوا معنا فتضيّقون علينا مراتعنا ومواردناء 
قارحلوا عتا حيث أحيبتغ فلا حاجة لنا بجواركم». 


° 


لللاحق 


ارس نهم ثلبة هلا بدليٍ عن لقاع بهل[ لد حول حی مرجع 
إل ژسلي التي أرسلتء فان أت ركتموني طوعاً نزلت 
ا في الرعي ولا وان 0 أقمتٌّ على كرهكم 5 
فأبت جرهم أن تتركه طوعاً وتعيّت. [تعبأت] لقتاله» فاقعلوا 
أيام (...) ثم انهزت جرهم. 
وأقام ثعلبة بمكة وما حولها في قومه وعساكره حولاً فأصابتهم الحمى. 
وكانوا في بلد لا یدرون فيه ما الحمى؟ 
فدعوا طريفة [الكاهنة] تأخبروها الخبرء فشكوا إليها الذي أصابهم. 
فقالت لهم: قد أصابني بؤس الذي تشكون وهو مفرق ما بينتا. قالوا: 
فما تقولين؟ 
قالت: 
ومَنْ كان منكم ذا هم بعيد» وجمل شديد ومزاد جديد...». 
(.. الغ 
رواية سعيد بن نشوان الأندلسي©»: 
ما قيل له: مزیقیای لأنه كانت تسج له ثلالمائة وستون حلّة في السنة» و 
أراد الدحول إلى مچلسه رمی بل التي عليه في ذلك اليوم» فقطعت مزقاً 
كيلا يجد فيها ما يلبسه بعده. ويقال لأبيه: عمر ماء السماء لأنه كان يقوم 
ی عدوا اننا ی( ..) ثم تزوج عمرو طريفة الكاهنة فرأت في كهائتها 
دلائل خراب سد الْعَرم وإتلاف الأرض التي كانت تحته. ۰۰( وكان 
مزيقيا» بتلك البلاد() أملاك عظيمة لم يكن لأحد من تبابعة اليمن مثلهاء 
فأعمل الحيلة في الخروج من اليمن» وخاف إن نادى بیع أملاكه أن ينكر 
قومه ذلك. فقال لولده ثعلبة العنقاء: 
إذا أنا تعدث في محفل قومي وأمرتك بكتاء فأظهر عصياني فإني سأنكر 
ذلك وآضربك» فقع فالطمني في خدي. ففعل ما أمره به أبوه. فأراد قومه قتله 
إعظاماً لما فعله بالملك. 
فقال [الملك]: 
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ولا تقتلوهء فإن الرحمة غلبت له في قلبي على السخط. ولكني سأبلغ منه 
أعظم مبلغ. إنما استطال ثعلبة وأطغاه الال. وأنا أبيع جمیع مالي بمأرب تحت 
السد» ونذر [مزيقياء] لله تذرا ليفعانٌ. 
فاغتدم الأزد ذلك وحمير واشتروه. فلما باع جميع ماله أحذ في 
الرحيل...» (...). 

OPE 
رواية البلاذري‎ 


دلا هدم بختنصّر بيت المقدس وأجلى مَنْ أجلى وسبى مَنْ سبی من 
يني إسرائيل مق قوم منهم بناحية الحجازء فنزلوا وادي القرى ويثرب. 
وكان يثرب قوم من جرهم وبقية من العماليق» قد اتخذوا الدخل 
والزرع فأقاموا معهم وخالطرهم فلم يزالوا يكثرون وتقل جرهم 
والعماليق حتی نفوهم عن يثرب واستولوا عليها وصارت عمارتها 
ومراعيها لهمء فمكثوا على ذلك ما شاء الله. ثم إن مَنْ كان باليمن 
من ولد سباً بن يشجب بن یمرب بن قحطان» بغوا وطغوا وكفروا 
نعمةً ربهم فيما أناهم من الیصب ورفاعة العیش, فخلق الله جرذانا 
جعلت تنقب سئاً كان لهم بين جبلين (...) فلم تزل تلك الجرذان 
تعمل في ذلك العرم حتى خرقته فأغرق الله تعالى جناتهم وذهب 
بأشجارهم وأبدلهم فمطاً وأثلاً من سدر قليل. فلما رأى ذلك هزيقياء 
وهو عمرو بن عامر ين حارثة (...) بن زيد بن كهلان بن سيأ (...) 
باج كل شيء له من عقار وماشية وغیر ذلك). 

رؤيا ربيعة بن تصر اللخمي 

رواية الاْندلسی(): 

ربيعة ين صر اللّخميء وهو أول ملوك الحيرة الذين منهم اللعمان بن المنذر. 

قال صاحب التيجان: 
«وهو الذي رأى رؤيا هالته» فأرسل عن سطيح الكاهنء فقال: أيها 
الملك رايث حهمة خرجت من ظَلْمة فوقعت في رياض كهمة. 
فأكلت كل ذي جمجمة. وأحلف با بين الحتين من حنش ليملكن 
أرضكم الحبش ما بين أِينَ إلى مجرش. فقال الملك: وأبيك يا شطيح 
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إن هذا لا لغائظ موجع. فمتى يكون ذلك أفي زماني أم بعده؟ فقال: 
بل بعده بحين. أكثر من ستين أو سبعين يمضين من السنين. ثم 
يقتلعون ويخرجون منها هاربين. قال الملك: ومَنْ الذي يلي ذلك من 
قتلهم وإخراجهم؟ قال E‏ 
يترك أحداً منهم باليمن. قال: أفيدوم ذلك من سلطان أم ينقطع؟ قال: 
بل ينقطع. قال: ومَنْ يقطعه؟ قال: نبي ذکی» » يأتيه الرحي من ربو 
العلی. قال: ومن هذا النبي؟ قال: من ولد غالب بن فهر بن مالك بن 
النضّرء يكون الملك في قومه إلى آخر الدهر. فقال الملك: وهل للدهر 
من آخر يا سطيح؟ قال: نعم! يوم یجتمع فيه الأولون والآخرون» 
ويُسعد فيه المحسئون ويشقى فيه السبعون. فقال الملك: أحق ما تقول 
يا شطيح؟ قال: نعم! والشفق والغسق. والفلق إذا اتسق. إن ما 
آخبرتکم به لحق. 

ثم إن اللك دعا شقا فسأله كما سأل شطيحاً. فقال شق: إنك رأيت 
ذات حممة. خرجت من ظلمة فوقعت بين روضة وأكمة. فأكلت 
کل ذات تسمة, اع لات ی ان ما أخطأت شيعاً 
فما عندك في تأويلها؟ فقال * شقّ: أحلف ما بين الحتين من إنسان. 
لینزلن آردک السودان» فليقلينٌ على کل طفلة البنان( ولیملکن ما 
بين أئين إلى نجران. فقال الملك: وأبيك يا شق إن ذلك لفائظ مؤلم 
فمتى يكون ذلك؟ 

الإسكندرية 
رواية ياقوت الحموي“ (مادة الإسكندرية) 


إن الإسكندرية والقرما أخوان. بنى كل واحد منهما مدينة بأرض 
مصر وستاها باسمه. ولا فرغ الإسكندر من مدينته قال: قد بنيت 
مدينة إلى الله فقيرة. وعن الناس غنية. فبقيت بهجتها ونضارتها إلى 
اليوم؟ وقال القَرَما لا فرغ من مدينته: قد بنيثٌُ مدينة عن الله غنئة 
وإلى التاس فقيرة. فذهب نورها فلا ير يوم الا وشيء منها ينهدم. 
وأرسل الله عليها الرمال فدترتها إلى أن دثرت وذهب أثرها. 
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وقال آخرون: 
إن الذي بنی الاسكندرية هو الاسکندر الأول ذو القّرنين الرومي اسمه 
سك بن سل وكوس» ولیس هو الإسكندر بن فیلفوس. وإن الاسکندر 
الأول هو الذي جال الأرض وبلغ الظلمات وهو صاحب موسی 
والخضر عليهما السلام. وهو الذي بنی السد © وهو الذي لا بلغ 
إلى موضع لا یفده أحد صوّر فرساً من نحاس وعليه فارس من 
نحاس سك يسرى يديه على عنان الفرس وقد مد يناه وفيها 
مكتوب: ليس ورائي مَذهّب. وزعموا أن بينه ويين الإسكتدر الأحير 
صاحب داراء المستولي على أرض فارس وصاحب أرسطاطاليس 
الحكيم» الذي زعموا آنه عاش اثنتي وثلائین سنقء دهرٌ طویل» وأن 
الأول كان مؤمناً كما قصّ الله عنه في كتابه» وعتر عمراً طويلاً 
وملك الأرض. وأما الأخير فكان يرى رأي الفلاسفة ويذهب إلى قدم 
العالم كما هو رأي أستاذه أرسطاطاليس» وقتل دارا ولم يتعدّ ملكه 
الروع وفارس. وذكر محمد بن إسحق أن يعمر بن شداد بن عاد بن 
عوض بن ارم بن سام بن نوح عليه السلام؛ هو الذي أنشاً الإسكندرية 
وهي کنيسة خنس. وزير فيها: أنا يمر بن شدادء أنشأت هذه المدينة 
وبنيت قاطرها ومعابرها قبل أن أضع جرا على حجر» وأجريتٌ 
ماعها ارف بگمالها. 
وقال ابن عفیر: 

إن أول من بنى الاسکندرية جبیر المؤتفكي وکان قد سر بها سبعین 
آلف بتاء وسبعین آلف مخثدق وسبعين ألف مُقثطر فعمرها في مائتي 
سنة و کتب على العمودین اللذین عند البقرات بالاسكندرية وهما 
أساطين لحاس يُعرفان باليسأتين: أنا بير وتنکي ر ت هذه المديدة 
مراجل جبيرية وأطبقته بطبي من نحاس وجعلته داع البحر وهذان 
العمودان بالاسکندرية عند مسجد الرحمة. وروي أيضاً أنه كان 
مكتوباً عليهما بالحميرية: أنا شداد بن عاد الذي نصب العماد وجئّد 
الأجناد وسدّ بساعده الواد. بنیث هذه الأعمدة في شدّتي وقوتي إذ 
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لا موت ولا شیب وکترت كنزاً على البحر في حمسین ذراعاً لا 
تصل إليه الا أمة هي آحر الأثم. 
وفد عاد 
رواية ابن کثیر(۱۱) 
.. أمسك عنهم المطر ثلاث سنين حتى جهدهم ذلك. وكان الناس إذا 
جهدهم أمر في ذلك الزمان فطلبوا من الله الفرج إما يطلبونه بحرمه ومكان 
بيته. وكان معروفاً عند أهل ذلك الزمان وبه العماليق مقيمون وهم من سلالة 
عمليق بن لاوذ بن سام بن نوح وكان سيدهم إذ ذاك رجل يقال له معاوية بن 
بكر وكانت مه من قوم عاد واسمها جلهدة ابنة الخيبري. فبعثت عاد وفداً 
قريياً من سبعين رجلاً ليستقوا لهم عند الحرم فمروا بمعاوية بن بكر بظاهر 
مكة فتزلوا عليه فأقاموا عنده شهراً يشربون الخمر تختیهم الجرادتان قينتان 
لمعاوية» وكانوا قد وصلوا إليه في شهر. فلما طال مقامهم عنده وأخذته 
شفقة على قومه واستحبی منهم أن يأمرهم بالانصراف» عمل شعرأ يعرض 
لهم بالانصراف وأمر القينتين أن تغتيهم. نقال: 


لا یا لسیسل ویب سك قؤفهيم 
لعلاللهة پیب چام ابا 
فيسقي أرض عاد إل عاداً 
قدأمسرالاببيون الكلاما 
قال فعند ذلك تنبه القوم لا جاءوا فنهضوا إلى الحرم ودعوا قومهم فدعا 
داعيهم وهو قيل بن عنز فأنشأ الله سحابات 5 تا بیضاء وحمراء وسوداء ثم 
اداه مناد من السماء: اختر لنفسك ولقومك من هذا السحاب فقال اخعرت 
السحابة السو داء فإنها أكثر السحاب مائ فناداه: اخترتٌ ر ماداً رمددا لا ثبقي 
من عاد أحداً. لا والدا يترك ولا ولداً. إلا جعلته همدا لا بني اللودية الهمدا. 
كل وار وطن مل علد ثرا مال وك لم يضوم نا واب و 
وساق الله السحابة السوداء التي اختارها قیل بن عنز بما فيها من النقمة إلى 
عاد حتى تخرج عليهم من وادٍ يقال له الفیث؛ فلما رأوها استبشروا وقالوا: 
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هذا عارض ممطرنا. فيقول الله تعالى: بل عو ما استعجلتم به ریځ فيها 
عذاب أليم + تدمر كل شيء بأمر رها 

ارم 

رواية الليسابوري۳ 

زکان لعاد ابنان: شناد وشدید فملکا وقهرا البلاد وخلص الأمر لشدّاد نملك 
الدنيا ودانت له ملوکها فسمع بذکر الجنة. فقال: أبني مثلها. فبنى ام في 
بعض صحارى عدن في ثلثمائة سنة وكان عمره تسعمائة سنة وهي مدینة 
عظيمة قصورها من الذهب والفضة وأساطينها من الزبرجد والياقوت وفيها 
أصناف الأشجار والأنهار. ولا تم بناؤها سار إليها بأهل مملكته. فلما كان 
منها على مسيرة يوم وليلة بعث الله عليهم صيحة من السماء فهلكوا. وعن 
عبد الله بن قلابة أنه حرج في طلب إبل له فوقع على تلك المدينة فحمل ما 
قدر عليه ما هناك فبلغ خبره معاوية فاستحضره فقص عليه» فبعث إلى كعب 
الأحبار فسأله» فقال هي إِرَم ذات العماد وسيدخلها رجل من المسلمين في 
زمانك أحمر أشقر قصير على حاجبه خال وعلى عقبه حال يخرج في طلب 
إبل له. ثم التفت فأبصر ابن قلابة فقال: هذا والله ذلك الرجل]. 

ذات العماد 


رواية الزمخشري 
كان لعاد ابنان: شداد وشدید» فملكا وقهراء ثم مات شديد وخلص الأمر 
شنّاد فملك الدنيا ودانت له ملوکها» فسمع بذكر الجنة فقال: أبني مثلهاء 
بتی [إْرَم] في بعض صحارى عدن في ثلثمائة سنة وكان عمره تسعمائة 
سنة» وهي مدينة عظيمة قصورها من الذهب والفضة وأساطينها من الزيرجد 
والياقوت. وفيها أصناف الأشجار والأنهار المطردة» ولا تم بناؤها سار إليها 
أهل مملكته. فلما كان منها على مسيرة يوم وليلة بعث الله عليهم صيحة من 
السماء فهلكوا. وعن عبد الله بن قلابة: أنه حرج في طلب إبل له فوقع عليها 
فحمل ما قدر عليه؛ وبلغ خبره معاوية فاستحضره فقصل عليه فبعث إلى 
كعب قسأله فقال: هي ارم ذات العماد. وسيدخلها رجل من المسلمين في 
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اللاحق 


زمانك أحمر أشقر قصير على حاجبه حال وعلى عُقبه حال» فخرج في طلب 
بل له. ثم التفت فأبصر ابن قلابة فقال: هذا والله ذلك الرجل]. 


مزيقياء 


رواية الأندلسي 030 

فا قيل له مزيقیای لأنه كانت تسج له ثاشمائة وستون خُلّة في السنة. فإذا 

آراد الدخول إلى مجلسه رمی الحلة التي عليه في ذلك الیوم» فقطعت هزقاً 

كيلا يجد آحد فيها ما يلبسه بعده» ويقال لأبيه: عمر ماء السمای؛ لأنه كان 

يقوم في القحط مقام القطر. وجدّه حارثة يُعرف بالغطريف. وكانوا بت 

مخلوقين للخلك. تروج عمرو ظريفة الكاهنةء فرأت في کهانتها دلائل خراب 

سك العَرم» وإتلاف الارض التي كانت تته. 

قال السعودي: 
وکانت أرض سبأ أخصب الیمن وأكثرها خبانً. وهي من بين قصر 
ترصوف وشجر تضفوف. وكانت مسيرة ذلك أكثر من شهر 
لراكب على هذه الحال لا بری فيها الشمس ولا يفارقه الظل. وكان 
وراء السد أنهار عظام. وكانت المياه تخرج من أنقاب في مجار لها 
حتی ترتوي الجنان بتدبير أهل الحكمة. وكانت السيول تتحدر من 
الجبال هابطة على رژوسها حتى تهلك الزرع: فصّيعت له مصارف 
إلى البحر بتقدير عترت به البلاد. ثم طالت الأعصار فعمل الماء في 
تلك الأنقاب فأضعفها؛ فغلب الاء عليها وجاء السيل خدفعهاء 
فخرجت البلاد حتى تقوّض سكان تلك الأرض عنها. وقيل: غیت 
الفأرة السدّ ليكون ذلك أظهر في الأعجوبة. وقال: ذلك لا اختلاف 
فيه عند أهل تلك البلاد لشهرته. 

ومن كت الاوردي 
بعث الله لسبأ ثلاثة عشر نبياً فکفروا بهم» فعاقبهم الله بسیل العَرم. 
وکان لهم بستان عن بمين الوادي وشماله. وكانت الرأة تمشي ومكلتا 
(زنیل) على رأسها فیمتلیء من الثمر. قال: والعرم الط الشدید أو 
المُسئّاة (سدّ بينى حجر ماء السيل أو النهر) بلغة أهل الحبشة؛ أو اسم 
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إرم ذلت العماد 


الوادي الذي كانت تجتمع فيه المياه» وسدّوه ین جبلين بالحجارة 
والقار وجعلوا له أبواباً يأخذون منها بقدر ما یحتاجون. فلما تركوا 
أمر الله وكفروا بأنبيائه بعث الله علیهم جُرذاً يقال له: الحُلذ فرقه 
وأفسد أرضهم. قال: والقرى التي في قوله تعالی: لإوجعلنا بینهم 
وبين القرى التي باركنا فيها ری ظاهرة""“ قيل في القرى الظاهرة 
كانت بين مأرب والشام. وقبل هي السروات"" 3 نهم قالوا إباعد 
بين آسفارنایه لا من النعيم» اتر فى العمران التصل وکفروا 
بالراحة» عاقبهم الله فأهلك أرضهم ومرّقهم وجرى الئل فيهم فقيل: 
اتفرقرا آيدي سبا6. 
وقال السعودي: 
«وکان أهل مأرب یعبدون الشمسء فبعث الله لهم رُسلاً نکذبوهم 
وقالوا لهم: إن كنتم رسلا نادعوا الله أن يمرّقنا كل مزق ویباعد بين 
أسفارنا فدعوا لله فأجایهم). 
قال صاحب التیجان: 
«وکان لمزيقياء بتلك البلاد أملاك عظيمة لم يكن لأحد من تبابعة 
اليمن مثلها. فأعمل الحيلة في الخروج من الیمن وبيع أملاكه. وخاف 
إن نادى یع آملاکه أ أن ينكر قومه ذلك. فقال لولده ثعلبة العنقاء: إذا 
أنا قعدت في محفل قومي وأمرتك بكذاء فأظهر عصياني. فاني 
سأنكر ذلك وأضربك نتم فالطمني في خدّي» ففعل ما أمر به أبوه» 
9 9 قتله إعظاماً لما فعل بالملك. فقال: لا تقتلوه فان الرحمة 
في قلبي على السخطء ولكن سأبلغ منه أعظم مبلغ: لا 
3 تعلبة وأطغاه الالء وأنا أبيع جميع مالي بمأرب تحت السد. 
ونذر لله نذراً ليفعلنٌ. فاغتدم الأزد ذلك وحمير واشتروه» فلما باع 
جميع ماله أخذ في الرحيل مع خواصه ون نهض معه. قال: وكانوا 
یمترون أعماراً طوالاً حتى إنه ليكون مع الرجل من صابه عسكر 
جرار. وكان مع عمرو ثلاثة وعشرون رهطا من أولاده وعقبهم. فسار 
عمرو مزيقياء حتى نزل على عك. وأرسل إليهم في الجوار فجمعهم 
سيدهم وصاحب أمرهم للرأي» فقالوا له: ذلك إليك» غير أنه ما نرل 
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بعلبك 


اللاحق 


قوم قط على قوم فعرفوا وجوه أرضهم ووطبوها إل كانت لهم الغلبة 
عليهم. وقد قال يغرب: ويل للمتزول عليه من النازل! فمال الأمر 
بینهما إلى الحرب بعد العهد وامجاورة. 

وبعث مزيقياء الرواد يرتادون له حيث ينزل من البلاد» فمات في عل 
قبل أن يرجع رواده]. 


الروض العطار( نقلاً عن [ياقوت الحموي] (معجم البلدان). 

[بعلبك: بها من عجيب الأثار الملعبان. والكبير بني في أيام سليمان بن داود 
عليهما السلام. وطول الجر من حجارته عشرة أذرع على عمدٍ شاهقة بروع 
منظرها. وبهذه المدينة من الهياكل شيء عجیب وهي قدية البناء جدا حتی 
أن عوام أهلها يزعمون أن سورها من بنيان الشیاطین]. 


ياقوت: 


قال أعرابي: 


قلت لذا الكعنئب المصِك 
ولم أكن من قولها في شك 

لد لبست ثوباً دقيق السلكِ 
وعقدٌ در ونظام سك 

غطي الذي اتن قلبي منلكِ! 
قالت: فما هو؟ قلت: غطي جر 
فكشفت عن أبيض یت 

كأنه مب نضار مكيّ 

أو مجنبةٌ من جبن بَعابكِ! 


(إن بعلبك كانت مهر يلقيس وبها قصر سلیمان بن داود عليه السلام 
وهو مبني على أساطين الرخام] که 


حالف 


إرم ذات العماد 


[وبها قبر إلياس النبي عليه السلام: قالوا إن ذلك الموضع يسمى [بك] 
في قديم الأزمان حتى عبد بنو إسرائيل بها صنماً اسمه بعلء قأضافوا 
الصنم إلى ذلك الموضع ثم صار المجموع اسماً للمدينة وأهلها على 
عبادة هذا الصنم» فبعث الله إليهم إلياس النبي عليه السلام فكذبوه 
فحبس عنهم القطر ثلاث سنين. فقال لهم ن نبي الله: استسقوا 
أصنامكم فإن سقيتم فأنتم على الق وإلاً و أدعو الله تعالى 
ليسقيكم؛ فإن سقيتم فآمنوا بالله وحده فأخرجوا أصنامهم واستسقوا 
وتضرعوا فما ۳۳ شباً فرجعوا إلى نبي الله فخرج ودعا فظهر من 
جانب البحر سحابة شبه ترس وأقبلت إليهم قلما دنا منهم طق 
الافاق وآغائهم غيثاً سريعاً أخصب البلادء وأحيا العباد فما ازدادوا إل 
شرکاء فسأل الله تعالى أن يريحه منهم فأوحى الله تعالى أن أخرج 
إلى مكان كذا فخرج ومع السبع فرأى فرساً من نار فوثب عليه وسار 
الفرس به ولم يعرف بعد ذلك خیره](۲۲. 
رواية الأبشيهي”؟"»: 
[حکی الشعبي في كتاب (سیر الملوك) أن شداد بن عاد ملك جميع الدنيا. 
وكات قومه قوم عادٍ د الأولى» زادهم الله بسطة في الأجسام وقوة حتى قالوا 
من شک منا قوة؟ قال الله تعالى: الم تروا أن الله الذي خلقهم هو اشد 
منهم قوة9""©. وان الله بعث إليهم هوداً نبياً فدعاهم إلى الله تعالى. فقال 
شداد: وان مت بإلهك فماذا لي عنده؟» 


قال: 

ويُعطيك في الآخرة جنه مبنية من ذهب ويواقيت ولؤلؤ وجميع أنواع 
المجواهر» 

قال شداد: 


وآنا أبني مثل هذه الجنة ولا أحتاج إلى ما تعدني به). 

فأمر شدّاد ألف أمير من جبابرة قوم عاد أن یخرجوا ويطلبوا أرضاً واسعة 
كثيرة الماع طيبة الهواء بعيدة عن الجبال» لييني فیها مدينة من ذهب. . فخرج 
أولئك الأمراه ومع كل أمير ألف رجل من خدمه وحشمه» فساروا في الأرض 
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اللاحق 


حتى وصلوا إلى جبل عدن» فرأوا هناك أرضاً واسعة طيبة الهوام فأعجبتهم 
تلك الأرض» فأمروا المهندسين والبئائين فخطوا مديئة مربعة الجوانب؛ دورها 
أربعون فرسخاه من كل جهة عشرة فراسخ» فحفروا الأساس إلى الماء وبتوا 
الجدران پحجارة الجزع اليماني؛ حتى ظهر على وجه الأرض» ثم أحاطوا به 
شور ارتفاعه خمسة فراع رغشوه بصفائح من الفضة الممؤّهة بالذهب, فلا 
یکاد يدرك البصر إذا أشرقت الشمس. 
وکان سداد قد بعث إلى جمیم معادن الدنیا؛ فاستخرج منها اللهب واتخنه 
باً ولم يترك في أحد من الناس في جميع الدنیا؛ شيئاً من الذهب لا غصَبَةُ 
واستخرج الكنوز المدفونة» ثم بنى داخل المديئة مائة الف قصر بعدد رؤساء 
ملكت كل قصر على عَمّد من أنواع الزبرجد واليواقيت معقودة بالذهب» 
طول كل عمود مائة فراع وأجرى في وسطها أنهاراً. وعمل منها جداول 
لتلك القصور والنازل وجعل حصاها من الذهب واليواقيت وحلّى قصورها 
بصفائح الذهب والفضةء وجعل على حافات الأنهار أنواع الشجر جذوعها 
من الذهب» وأوراقها وثمرها من أنواع الزبرجد واليواقيت واللالیء» وطلى 
حیعانها باسك والعنبرء وجعل فيها جنة مزخرفة له وجعل أشجارها الزمرد 
وایراقیت وسائر أنواع المعادن» ونصب عليها أنواع الطيور للسموعة الصادغ 
منها والمود وغیر ذلك ثم بتى حول المديئة مائة ألف مثارة (. ..) قلما كمل 
بناؤها أمر في مشارق الأرض ومغاریها أن یتخنوا في البلاد الذهب والفضة 
فاتخلوا جميع ما أمر يه» فلما فرغوا من ذلك جميعه حرج شناد من 
حضرموت في آهل ملکته وقصد مدية [إرّم] ذات العماد. 
فلما آشرف عليها ورآها قال: 
«قد وصلتٌ إلى ما كان هود يعدني به بعد الوت وقد حصلت عليه في 
الدنياة فلما أراد دخولها أمر الله تعالی» ملکاء فصاح بهم صيحة الغضب! 
وقبض ملك الموت أرواحهم في طرفة عين]. 
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ار f‏ ذات العماد 
الهرامش 


(۱) السعودي, مروج الاهب» ج ۰۲ ص ۳۲۶. 

(۲) القرآن الكريم» سورة سب 

مم الأزرتي, آخبار مكق ج ۱ء ص 4۲ الآية: ۱٩‏ 

(4) الأندلسيء نشرة الطرب في آخبار جاهلية العرب» ص ۱4۰. 

(ه) هذه هي رواية وهب بن منبه وقد نقلها الأندلسي حرفياً. (أنظر التیجان). 

(5) البلانري» اوح البلدان» ص 4 ۲. 

(۷) الأندلسي» نشوة الطرب في آخبار جاهلية العرب. ص ۰.۱46 والألوسيء بلوغ 
الژرب ج ۰۱ ص ۰۲۷۸ 

(۸) أي رحصة الأصابع ناعمتها. 

۰۲۱۸ معجم البلدان ص‎ )٩( 

(۱۰) سد مأرب. (وهذه رواية شائعة تخلط بين ذي القرنین الحميري وبين الاسکسر ذي 
القرنین). 

(۱۱) ابن كتين البداية والنهاية» ج ۰۱ ص ۰۱۲۰ ۱۹۸۲ 

(۱۲) القرآن الکری سورة الأحقاف الایتان: ۲۵ - ۲۵. 

(۱۳) تفسير الليسايوري: هامش کتاب الطبري اجلد ۱۲ء ج ۳۰ ص ۸۵ 

ر٤ )١‏ الکثاف عن حقائق غوامض الحزیل وعيون الأقاويل في وجوه اتأویل» الجزء 
الرايع» ص ۰۷۸ 

(۱۰) نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب: ١4.‏ 

("۱) القرآن الکرم» سورة سيأء الآية ۱۸. 

(۱۷) الجبال الطلة على تهامة ما بلي الیمن. 

۰۱۰٩ ص‎ )۱۸( 

.۳٩ معجم البلدان ص‎ )۱٩( 

(۲۰) آثار ابلاد ص ۱۵۱ وياقوت» العجم. ص ۰۵۳۹ بعلبك. 

(۲۱) الستطرف في کل فن مستظرف» ج ۲ ص ۳۰۲. 

(۲۲) القرآن الکري سورة فصلت» الآية ۱۵. 
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الشيطان والعرش: رحلة النبي سليمان إلى اليمنء رياض الريّس للكتب 
والئش بيروت» الطبعة الاولی 115 , 

كبش اشحرقة: موذج مجتمع القومبين العرب» رياض الريّس للكتب والنشرء 
بیروت» الطبعة الأولى ۰۱۹۹۹ 
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۰ كول ۷۸۷ 

ابن هشام ۰۱4۲ ۶ ۵ ۰۲ ۰ 4 ۰۲ 
۳۸۹ 

أبو بكر الصدیق ۱۸۳ 

أبو احسن أحمد بن فارس ۱۱۲ 

أبو الدقيش ۱۸5۹ 

أبيمالك ۱4۵ 


ارم ذات العماد 


الأزرقي 5۸ ۰۷۲ ۰۷۳ ۰۸۱ 
۶6 ۰۱۱۵ ككل ۰۱۷۳ ۰۲4٩‏ 
FE ۳۰ ۹‏ ۰۳۸۷ كدة 
اسحق بن إبراهيم ۷ ۱5 ۰۱۰۳ 
(Fe ۵‏ ۰۳۷۲۳ ۲۷۵ 
إسرائيل ۰۱۱۷ ۰۱۳ ۱4۸ 
الاسکدر ۰۱۲4 ۰۳۵۸ ۳۹۸ 4۱۰ 
إسماعيل ۰۷۰ ۸۷۲ ۰۷۱ ۷۷ ۸۳ 
AFA ۰۱۳۷ AFT ۳ ۴‏ 
۶4 ۰۱4۵ ۰۱۵۰ ۱۵8۱ ۰۱۵۲ 
۵ كفل مكل أكل ۰۲4٩‏ 
(F11 YY‏ ۳۷۲۳ 
أليشع بن شافاط ۱۳۲ 
أمرؤ القیس ۰ 11 
الأندلسي نشوان بن سعيد ۱ 4۹ 
۵ ۰۳۶۰ ۰۳۹۸ ۰۳۵۱ ۰۳۰۱ 
CTA ۶‏ ۰4۰۷ 4۱۳ 

كت 


۰ 


براندن أ. ف. ۲۹۹ 
البكري كخل f‏ 
البلاخري ۰۸۱ ۰۳4۰ ۳۹۸ 
بلقيس ۰۱۲۳ ۰۲۱۳ ۲۷۸ 


ث 


A rf التعلبي ۰ ۰۲۵ اق‎ 
۱۲۰ ۲۷ ۷ 

تغلات بلاسر الثالث ۳ ۳۰۰ 
ثملية العتقاء ۱۳۵۰ ۳۵۸ ۶۱۷ 4۱۳ 


سس يج سه 


الجاحظ ۸۵ 

جامع بن مرخية ۲۱۳ 
جبريل 31144 ۲۳۸۰۱۵۷ 
جذيمة الأبرش ۳۹ 


۲ 


الجرهمي» عبيد بن شريه ۳۲: 2158 
4 

الجرهمي» المضاض بن عمرو ۰۱۲۰ ۲٤۸‏ 
جرير ۲۰۹ 

جعفر الصادق ۱۲۰ 

جندع بن عمرو بن الذييل ۰۳۰۵ ۳۰۷ 


n TE 
۲۹۳ ۰۲۱۱ 3861١ الحارث بن خلدة‎ 
۱۲۵ الحارث بن ذي شدد‎ 
۳۹۷ ۰۲۷ حسان بن ابت‎ 
۱۱۷ الحموي‎ 
۳۲۳ ۰۸۵ الميري‎ 
٩ حيثالي» صلاح‎ 
| Î كج‎ 
۳۰ الخازن‎ 
۳۲۰ 979١ خالد بن الخلرد‎ 


ا 


الرازي فخر الدين ۰۲۰ ۰۱۸۸ ۰۱۹۰ 
۱۹۱ 


ربيعة بن كعب بن زید 48 
الربیعو؛ تركي علي ۳۲۰ 


رفاش ٩۱۲‏ 
ر 
الزباء ١٤ء‏ ۱۱۲ 
الزمخشري ۰۲۰ 4۱۲ 
زهير بن أبي سلمي ۰۱4۱ ۲۰۷ ۲۱۱ 
اک 
سارة ۰۱9 ۳۹9 
ساکزه هاري ۰۲۲۰ ۳۲ 


قهرس عام 


سام بن توح ۰۳۸۲ ۲۸۹ 
سرجون الثاني ۳۰۳ 
سفیان بن منصور ۲۵ 
سلمة بن الأكرع ۲۱۰ 
سلیمان ۸۲۷ ۰۸۳ 4 قت ۱۷۲ 
السموأل بن عادیاء ۱۷۲ 
سخاریب ۳۰۳ ٤‏ ۳۰ 
0-3 
شس _ 
شداد بن عاد ۰۱۲۵ ۰۲۷۲ ۰۷۱۷۸ 
f۰‏ 


شلمنصر الثالث ۳۰ 
س يمل سے 
الصليبي» كمال ۲٤۲ ۰۱۶۹۳ ١14‏ 


تحص سمس 


۰۲ ۲۱ ۲۰ ۶ ۰۸۳ ۰۲۰ الطبري‎ 
:۳۱۳ ۰۲۱۲ ۰۲۳۲ ۰۲۱۷ 1 
۳۰ ۰۳٩۰ ۷۲ 


iS‏ وه 
عائثة ۱۱ 

عاد بن إرم ۱ ۱۸۹ ۰۲۰۷ ۲۹۵ 
الهادي» جيروث بن سعد ۳۳ 

عامرس ۳۲ 

عبد المطلب ۱۳ ۱44 

عثمان بن ساج 4لا 

المجاج ۱۶۱ 

العلاء الحضرمي 4 ۲۰ 

علي بن أبي طالب ۵ ۲ 

عمران الكاهن ۳۳ 

عمر بن الاب ۱۵۲ 

عمرو بن الجر ۳۳۸ ۳۳۹ 

عمرو بن عامر ۰۳۳۸ ۰۳46 ۰۳۵۲ 


۰8۱4 ۰4۰۱۳ 4۰۱ ۰۳۹۱ ۸ 
4+“ 

عمرو بن تي ۳4۵ ۳۹۰ 

عمرو بن هند ۲۱۱ 


الفندجالي؛ آبر محمد ۲۱۳ 
معت ين EE‏ 
الفاكهي ۱۳۱۸ ۳۸۷ 

فراي» نورثر وب ٩۰‏ 

۸٩ .! فلايكوفسكي‎ 

o» ۴۴۸ فيلبي‎ 


سس قی) سس 


القلقشندي ۱۰۳ 


اقا ت تایه 


كحالة, عير رضنا eof‏ 
كعب الأحار ۰۲۷ ۰۳۰ ۰۳۱ له ۸9 
١1١١ A4‏ 


مس | بو یی 


لیید ۲۱۲ 

اللخمي: ربيعة بن نْضِر ۷۱ TA‏ 
۷۰ ۰۸ 4 

لقيط بن معمر الإيادي ۲۰۳ 

ليفي - شتراوس: كلرد ۱۰۲ 

چ د ي 
الماجدي, عيد الرحمن ٩‏ 


ما رکس کارل ۰۱۱۸ ۰۲۲۱ ۳۷۹ 
مالك بن حرم ۱۱۶ 


4T 


إرم ذات العماد 


مالك بن عنانة ۲۷۹ 

مالك بن فهم 44" 

مالينوفسكي ۱۰۲ 

الاوردي ۶۱۳ 

مردرخ ۱۷۰ 

المسعودي ۰۳۲ ۰۵۳۳ ۰۳۵ ۰۲ ۰۱۷۳ 
AA"‏ ۰ ۰۲۲۱ ۰۲۸۸ ۰۲۹۵ 
۵ ۰۳4۰ ۰۳۵۱ أدق ۰4۱۳ 
۱4 

معاوية بن بكر ۲۳۲ 

منی» زياد ۰۷۲ ۳۰۱ 

موسی (النبي) ۰:۸ ۰۱۲۲ ۰۱۳۶ 
(FAY ۰۳۷۷۲ ۷۱‏ ۰۳۸6 ۳۸۵ 
۸ ۳۹۸ 

موسی بن لصير ۱۸۲ ۱۸۷ 

میسون» بنت بحدل ٩۵‏ 


النابغة اللبياني ۱۳۳ 

نابو بلاسر ۳۲ 

ابوننید ۰۱۷۵ ۰۱۷۱ ۰۲۹۲ ۳۷ 
تبرخذ نصة ۰۳۱۵ ۱۳۲۷ ۳۹۹ 
النجاشي ۲۱۲ 

نزار بن معد بن عدنان ۳٩۱‏ 

نعمان الآرامي ۵۲۲۱ ۲۲۲ 
لورثروب ٩۳‏ 

فولد که ۳۵۲ 

۳۹٩ ۰۱۵۳ الويري‎ 

اليسابوري ۰۲۰ ۲۰۷ ۰۲۰۸ 1۱۲ 


ل تسه 


هم 


هاجر ۵۷۲ ۰۷ ۱۳۵ ۰۱۳۰ ۰۱۶۳ 
۱84٩4 ۰۱4۵ ۶‏ عامل ۱۵۶ 
۳۹۹ 

هنري» ج. ۱۰۲ 

الهمداني» بديع بن عبد الله ۱۱۲ 
۲ لل ۱۸۷ 

هود بن شالخ بن أرفخشذ ۱٩۳‏ 
و 
وكيع بن سلمة بن زهر ۲۷۳ 

الوليد بن الرّيان ۳۲۳ 

الوليد بن سالم ۷٤‏ 

وهب بن منبه ۰۷4 ۰۱۲۱ ۰۱۲۵ ۰۲۳۲ 
۵ ۰۲۷۰ ۰۳۲۳ ۳۹ 
سحن ف امتح 


1 


ياقوت الحموي ۱۲ ۰۲۰۵ ۲۱۰ 
۰4۰٩ ۰۳۷۰ ۱ ۳‏ 4۱۵ 
يزيد بن معاوية ۲۹۹ 

٩۳۱ 6 ۱۱۱۷ ۰۱۱۳ ۰۱۱۷ يعقوب‎ 
۳۸۵ ۳۷۰ ۰ ۳۷ 

اليعقوبي ۲۰ 

یعمر بن شداد ء ۱۲ 

يهرذا ۲۳۵ 

برسف ۰۳۵۹ ۳۹۳ 


فهرس الأماكن 


آرتا ۱ ۸۲ 54 

آذریجان ۲۱۵ 

أرك ١٦ء‏ ۱۷۵ 

۰1۰ فول مل‎ AF ۰۱۲ ۰۱۱ إزم‎ 
۰۲۱ ۰۲۵ ۰۲۳ ۰۲۱ ۰۲۰ AA ۷ 
<04 ۵۳ وك لاض‎ CFV ۰۳ ۵ 
CVF ۷۱ ۷۰ eA <Y ۱ 1¥ 
۸۳ ۸۲ ۵۱ ۷۹ ۵۷۸ ۰۱۷۷ ۷ 
۰۱۲۰۲ ۱۰۱ كفل ۳ كلك‎ ۸ 
4۱۱٩ ۱۰۸ كدق‎ ۰6 ۳ 
۰۱۱۲ ۱۵۱ ۰۱۷۲۵ ۲۶ ۲۱ 
4۱۷۲ ۰۱۷۰ مكل‎ ۱۷۶ ۳ 
4۱٩۲ ۱۸۸ ۰۱۸۷ ۰۱۸۶ ۳ 
۰۲۰٩۹ ۰۲۰۸ ۰۱۹۱ ۱۹۶ ۴ 
۰۲۱۲ ۲۱۵ ۰۲۱ ۰۲۱۳ ۰ 
۰۲۲۳ ۲۲۱ ۰۲۲۰ ۲ ۷ 
4۲۵۹ كول‎ ۰۲۵۰ ۰۲۳۱ ۵ 
۰۳۲۲ ۰۳۲۰ ۰۲۹۶ ۰۲۸9۵ ۷۰ 
4۱۷ ۰۳۹۸ (VY 

AAI ۱۲ ۶ ۲۳ ۷ الاسکندرية‎ 
۶۱۰ ۰4۰٩ ۰۳۲۷ ۱۶ ۰ 


الأناضول ۳۲۲ 

۱۷۷ VF ۰۸۵ ۰۵۹ ۹ آورشلیم‎ 
۰۱۷۰ ۱84۸ ۰۱8۷ AFT ۵ 
۳۰۱ ۰۲۳۵ ۰۲۲۵ ۰۲۲4 ۱ 
۳۹ 

آرروبا ۳۷ 

إيران ۸ ۷۶ 


ب 


بابل ۵۷۷ ۰۲۲۱ ۰۳۲۱ ۳۷۹ 
باکستان 16 

البحر الأحمر ۲۹۳ 

بحر العرب ۱۸۹ 

البرازیل ۱۰۲ 

بعلبك ۰۱۲۳ ۱۲ 

٩۳ بغداد‎ 


ت 


۰۱۲۳ 0۷ ۱۰۰ 44 4۰ تلحر‎ 
۰۷۲٩۹۱ ۰۲۱۳ AVF AT ۶ 
۳۳۷ 


تركيا ۲۹۲ 


{Yo 


إرم ذات العماد 


نت امو 


جبال فاران ۱۶۷ 

جبال لورستان ٩۱‏ 

جبل سرندیب ٩٩‏ 

الجزيرة العربية ۰۱۷ ۰۳۸ 44 4۵ 4۸ 
۸ "اف AA‏ ۷ ملف ۰۱۲۲ 
۳ مكل AA‏ كفل AAA‏ 
۰ ۲۱۵ ۰۲۱۷ ۰۲۲۰ ۰۲۰ 
۴ "ول ۰۲۵۵ ۰۲۱۲ ۰۲۸۶ 
۳ ۱۳۰۱۲ ۰۳۰۳ ۰۳۰۰ ۳۰۸ 
۳ ۰۳۷۸ ۰۳۸۳ ۳۹۲ 


سس سي س 
الحجاز ۰۱۵4 ۰۳۱۳ ۳۷۱ 

حران ۱۷۵ 

۰۲۸۶ ۰۱۹۳ ۰۱٩۰ ۰۱۲۵ حضرموت‎ 
4۲ 


١١" حمص‎ 
5 


۱۹۰ ۱۸٩ ۱۸۵ ۰۳۲ ۰۱۷ دمشق‎ 
۳۲۷ ۲۲۰ ۷ 


0 
الرياض 44 
س س منت 
سد مأرب ۰۸۲ ۸۳ ۱۹ ۲۰۱ 
۹ ۰۳۱ ۰۳۰۹ ۰۳۹6 ۰۳۱۷ 
F4 FA‏ مض ۰۳۷۵ ۳۷۹ 


السعودية 4 4 
سومر ۱۷ 


4f 


* 


الشام ۷۳ ۰۲۹۰۵ ۰۳۰۲ ۳۰۸ 
۳ ۳۷۰ 4۰۷ 


کے ص بت نش توس 
صنعاء ۲۷۸۱ ااال 45م 


له 1 سح 


طرستان ۲۱۵ 
طروادة 0 


جع نت 
علن 45 كلت مل cAf‏ ۳۶۲ ۳۵۱ 
۲۲ ۰۳۹۳ 4۱۷ 

العراق ۳ ۸4 ۱۲۷ ۳۲۵ ۳9۵ 
۳۷۰ ۳۸۱ ۰۳۸۲ ۳۹ 

عمان ۱۹۰ 

غمان 45" 

مج ۳ سا << 
غييا ۱۰۲ 


ب با لب شب تسد 


فلسطين ۳۹۸ 
وه 


فادش ۰۱4۷ ۰۱4۷ ۰۱۱۷ ۰۱۱۸ 
۵۰ ۰۳۸۹ ۳۹۰ 

قادة ۲۱ 

قریش ۰۸۰ ۸۵ ۰۱۳۷ وول ۱۵4 
۰۱ ۲۵۱ 


جحي > ا ت زغم 


ی ج 


الكاظمية ٩۳‏ 
کربلاء ۳ ۳۵۵ 
کنعان 0۱۷۷ ۳۸۳ ۳۸4 ۳۸۵ 


سس ۾ ج 


مصر ۰۷۷ ۰۸ ۰۸۷ ۷۲۶ ۰۱۳۰ 
۷۶ ۰۲4۰ ۰۳۱۰ ۰۳۷۵ ۰۳۷۱ 
۳۷۷ 

AEF AFT VY ۱۷ ۵۷۲ ۱۷۰ مكة‎ 
AY ۰۱6۶ "فل‎ 1۹ ۷ 
۱۷۲۱۳ ۰۲۰۱ ۰۱٩۹۷ ۰۱۷۳ ۷ 
۱۷۲4٩ ۰۲۸۸ ۰۲۸۷ ۰۲۲۲ ۲۶6 
4۳۱۱ ۰۳۵ ۰۳۰۳۲ ۰۲۱۱ ۸ 
۳۹۷ ۰۳۹۳ ۳ 

ملكة سباً 6۵ ۳۲4 4١4‏ 


ل 


جران ۸( ۱۳۳ 


النجف ٩۳‏ ۳۵۵ 
نينوي 40 


ل 
الهند 4 55 
سس تست للم 


وادي شری ۱:۷ 
وادي القرى ۳۱۰ 


کے 


4۱۵ ۳٤٦ ۰۳4 ۰۲۹۲ ۰۱۳۷ يقرب‎ 
۰۱۵۲ قف‎ «(Af ۰۸۱ ۰۱٩ اليمن‎ 
۱۲۰4 ۰۲۰۳ ۰۱۹۶ AF ۳ 
۰۷۲۱۲ YET ۰۷44 ۰۲۲۳ ۵ 
۰۳۱۰ ۰۲۹۵ ۰۲۷۰ ۲۷۰ 6 
۱۳۹۸ ۰۳4۱ ۰۳۶۰ ۰۳۲۸ ۳ 
۱۲۱۸ ۱۳۹۳ ۱۳۵۹ ۳۵4 ۰ 

۳۹۹ 


۷ مس سس سس — 


